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In der vorliegenden Arbeit schreibe ich über ein nordalbanisches Gewohnheitsrecht – den Kanun 
des Lek Dukagjini und seine Rolle für den Kosovo. Man kann beobachten, dass er nach wie vor 
relevant und präsent ist und daher möchte ich diese Beobachtung anhand von Geschichte und 
aktueller Situation des Kosovo genauer beleuchten. 
Über den Kanun steht Folgendes im Albanischen Lexikon des Albanologen Robert Elsie: 
 
„System of customary law. The Kanun or Code of Leke Dukagjini, Alb.Kanuni i Leke Dukagjinit, is the 
most famous compilation of Albanian customary or consuetudinary law. This initially unwritten 
code of law governed social behaviour and almost every facet of life in the isolated and otherwise 
lawless terrain of the northern highlands (...). Indeed it is widely respected even today.“1 
 
Die albanischen Bergstämme stellten ihren Kanun vor alle anderen Rechtssysteme – gleich ob sie 
religiöser oder säkularer Natur waren. Dadurch konnten sie ihre eigene Identität, ihre Autonomie 
und ihren Lebensstil über 500 Jahre osmanischer Herrschaft aufrechterhalten.2 
 
Angesichts der aktuellen Lage des Kosovo möchte ich Folgendes erforschen: 
 
Forschungsfrage 
Wie hat der Kanun bei den Kosovo-Albanern seine  Bedeutung erlangt und wieso bzw. inwiefern 
ist er heute noch präsent? Was lässt sich aus der bisherigen sozialen, politischen und 
wirtschaftlichen Entwicklung des Kosovo diesbezüglich ablesen? 
Mit dieser Frage beziehe ich mich besonders auf den Westkosovo. Der Untersuchungszeitraum 
erstreckt sich vom Beginn Osmanischer Herrschaft(15.Jh.) bis heute. 
 
Lek Dukagjinis Version des Kanun hat also Teile des nordalbanischen Hochlandes und die Dukagjin 
Ebene  über Jahrhunderte hinweg beeinflusst. Daher beziehe ich mich im Besonderen auf den 
Westkosovo und ausschließlich auf die albanische Bevölkerung des Kosovo. Das nordalbanische 
Hochland ist mit der Dukagjin Ebene geschichtlich, geographisch und kulturell eng verbunden: Die 
                                                 
1 Elsie, 2001a:146-147  
2 Vgl. ebendort:147  
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Gebiete, die heute durch eine Staatsgrenze getrennt sind, stellen ursprünglich ein 
zusammenhängendes Weidegebiet für viele albanische Stämme dar, in dem diese je nach 
Jahreszeit und politischer Lage, sich immer wieder neu strukturierten und zwischen Ebene und 
Hochland umherzogen.3 
 
Da die Albaner aber 91%4 der kosovarischen Gesellschaft ausmachen, gehe ich davon aus, dass die 
Entwicklung ihres Gewohnheitsrechts ausschlaggebend für den gesamten Kosovo ist. Die Kanun- 
Regelungen als Parallelsystem im Kosovo waren immer eine Herausforderung für jede staatliche 
Verwaltung – bis in die jüngste Zeit.5 Bis zum Beginn des kommunistischen Regimes 1944/45 
bestimmten die Regeln des Kanun den Alltag der Menschen in Nordalbanien – sowie auch im 
Westkosovo. Vor allem in Nordalbanien kamen alte Blutfehden – die sich auf den Kanun berufen -
und überhaupt die Anwendung des Kanun nach dem Ende des Kommunismus 1992, wieder auf. 
Von den Kommunisten in Albanien war die Praxis des Gewohnheitsrechts radikal zurückgedrängt 
und bekämpft worden. Im Kosovo ist die Entwicklung nicht ganz so einfach auf den Punkt zu 
bringen – doch kann man einige Parallelen und Rückschlüsse von der nordalbanischen Gesellschaft 
auf die des Westkosovo ziehen, da es sich dort, wie erwähnt, ursprünglich zum Großteil um 
Angehörige derselben Stämme und Sippen handelt und damit die Kultur und Mentalität 
weitgehend gleich sind.6 
 
Geographie 
Der Westkosovo wird auch Dukagjin Ebene oder kurz Dukagjin genannt (alb. “Rrafsh i Dukagjinit), 
was mit „Ebene des Traubenmosts“ übersetzt werden kann. Die serbische Bezeichnung für diesen 
Teil des Kosovo lautet „Metohija“. Dieses Gebiet ist Kernland des Kanun. Ursprünglich umfasst der 
Dukagjin das Hochland von Lezhe, Mirdita, Shala, Shoshi, Nikaj-Merturi in Nordalbanien und eben 
die Dukagjin Ebene im heutigen Kosovo. 
 
                                                 
3 Vgl. Schmitt, 2008:72 
4 Vgl. Goruma.de, 2012  
5 Vgl. Schmitt, 2008:72 
6 Vgl. Egeler, 2007:14 
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Die Dukagjin Ebene (alb.: „Rrafsh i Dukagjinit“) besteht aus den Bezirken Peja und Prizren und hat 
eine Fläche von 3340 km². Die Bevölkerungsanzahl soll 2002 790.272, oder 40 Prozent der 
Gesamtbevölkerung des Kosovo (ca.2 Millionen)  betragen haben. Prizren gilt als „Hauptstadt“ des  
Dukagjin. Die Grenzen der Region bilden die Gebirge Mokra Gora im Norden, der 
Prokletije/Bjeshkët e Nemuna im Westen, die Shar Region im Süden und die Drenica im Osten – die 
auch Grenze zum mittleren Kosovo ist.7 
                                                 
7 Vgl. Balkanforum, 2011 
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8 
                                                 
8 Valdet, 2009 
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I.I. Kontext des Themas für die Internationale Entwicklung 
 
Die Studienrichtung der Internationalen Entwicklung befasst sich mit dem Thema Entwicklung auf 
verschiedenen Ebenen und im Kontext der internationalen Entwicklungszusammenarbeit und 
/politik sowie deren Hintergründen. Der Fokus liegt auf der Entwicklung des Menschen – als 
Individuum und als Familie, Gruppe, Ethnie, Volk, etc. eingebettet in das politische und 
sozioökonomische Umfeld und dessen Entwicklungen. Für ein wirkliches Verständnis der 
weltweiten Strukturen und der politischen und kulturellen Dynamiken ist es, meiner Ansicht nach, 
essentiell, das menschliche Wesen zu erforschen – wiederum als Individuum sowie als Gruppe, 
auch anhand historischer Fakten und Daten der Menschheitsgeschichte. Aus diesen Mustern 
lassen sich Denkansätze und theoretische Strömungen erfassen, die auch als Grundlage von 
aktuellen Prozessen der internationalen Entwicklung – in allen möglichen Bereichen – dienen 
können. Daraus schließe ich für mich selbst, dass nur so vorausschauend und nachhaltig 
Entwicklung für die Zukunft gefördert und gezielt beeinflusst werden kann.  
Ausgehend von der Annahme der Balkanforscher Edith Durham(+1944) und Robert Seton-Watson 
(+1951),  dass der Schlüssel für ein Verständnis der Vergangenheit, das Verständnis der Gegenwart 
ist9 – drehe ich diese Annahme um und versuche die Gegenwart als Resultat vergangener 
Entwicklungen zu verstehen. 
 
I.II. Was, Warum, Wie? 
 
In diesem Sinne möchte ich mich mit Entwicklung im Kosovo befassen. Ich beziehe mich auf die 
Dukagjin Ebene im Westen des Kosovo und möchte die aktuellen sozialen und politischen 
Strukturen anhand der Entwicklung des albanischen Gewohnheitsrechts analysieren. Den 
Hintergrund dieser Untersuchung bildet die offene Frage des Status des Kosovo, dessen 2008 
deklarierte Unabhängigkeit als eigenständiger Staat nach wie vor nicht allgemein anerkannt ist. 
Dieser Umstand kann sowohl als Ursache als auch als Produkt der fragilen rechtsstaatlichen 
Strukturen und fehlenden Transparenz der politischen Abläufe im Lande gesehen werden. 
 
Die Dukagjin Ebene ist bekannt für ein ausgeklügeltes ungeschriebenes Rechtssystem, das die 
                                                 
9 Vgl. Tarifa, 2008:3 
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wichtigsten Aspekte des menschlichen Zusammenlebens in Nordalbanien – seit Jahrhunderten 
geregelt hat. Die Dukagjin Ebene stand unter dem Gesetz: „Kanun des Lek Dukagjini“ (KLD), dessen 
Verbreitung und Regulierung vor allem das nordalbanische Hochland umfasste (Hochland von 
Lezha, Mirdita, Shala, Shoshi und Nikaj-Merturi) und auch die Dukagjin Ebene, die heute im Kosovo 
liegt. Der KLD stellt die bekannteste und am besten dokumentierte Form von balkanischem 
Gewohnheitsrecht dar, da er im 15. Jahrhundert durch den albanischen Fürsten und Widersacher 
der Osmanen, Lek Dukagjini, kodifiziert wurde. Im 20. Jahrhundert wurde es schließlich von einem 
albanischen Franziskanerpater (Shtjefën Gjeçovi) zusammengetragen und 1933 in Shkodra 
(Albanien) publiziert.10 
 
Das Gewohnheitsrecht der Albaner war seit seiner Entstehung immer ein ergänzendes und 
konkurrierendes Recht zum jeweiligen staatlichen Recht. Es umfasste jahrhundertelang Zivil-, 
Strafrecht und Öffentliches Recht, wobei das Strafrecht sowohl öffentliche als auch Selbstjustiz 
anwendet.  Als zu schützende Rechtsgüter werden die körperliche und  seelische Integrität 
genannt. Bei der körperlichen Integrität wird nicht zwischen besserem und schlechterem Leben im 
moralischen Sinne unterschieden. Das gilt zumindest für alle Männer.11  
Während der Kanun ein geregeltes Zusammenleben der albanischen Stämme in schwer 
zugänglichen Gebieten sicherte, gewährleistete er ihnen gleichzeitig auch immer weitgehende 
Unabhängigkeit von der jeweiligen Verwaltungsmacht. 
  
Die Bewohner des Dukagjin waren seit je her Hirtenvölker und Subsistenzlandwirte, die sich 
geographisch, politisch und ökonomisch weitgehend abschotteten und so nur peripher vom 
Rechtssystem und der Herrschaft der Osmanen erreicht wurden. Auch nach der Unabhängigkeit 
Albaniens 1912, während der Besatzungsverwaltungen in den beiden Weltkriegen und unter 
jugoslawischer, serbisch-montenegrinischer und wieder serbischer Herrschaft (bzgl. Kosovo) 
konnte im Dukagjin durch den Kanun die eigene Tradition aufrechterhalten werden.12 In Albanien 
wurde die Autonomie des Kanun erst mit dem kommunistischen Regime ab 1945 sehr 
zurückgeschraubt und die mündliche Überlieferungskette, durch die der Kanun weitergegeben 
wurde, war unterbrochen. Die Dukagjin Ebene des Kosovo war höchstwahrscheinlich seit dem 13. 
                                                 
10 Vgl. Elsie, 2001b:4 
11 Vgl. Egeler, 2007:15 
12 Vgl. Elsie, 2001b:14 
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Jahrhundert auch mit serbischem Gewohnheitsrecht konfrontiert, das in den Grundstrukturen aber 
sehr ähnlich dem albanischen ist. Auch hier war die Rechtspraxis nach dem Kanun nicht 
durchgehend im gleichen Ausmaß eingesetzt. Im Gegenteil, sie wurde durch den Einfluss und das 
Nebeneinander mit verschiedenen staatlichen Rechtssystemen verändert und hat an Bedeutung 
verloren und auch wieder gewonnen. Auch zuletzt hat die Region viele für die lokale 
Rechtstradition fundamentale Umstürze und Veränderungen erlebt: Die kommunistische 
Herrschaft, die spätestens in den 90er Jahren unter Milosević gezielt anti-albanisch vorging, 
Aufstände, Verfolgung und Ermordung der Albaner im Krieg 1998/1999,  die anschließende 
Verwaltung des Kosovo durch die Vereinten Nationen und schließlich die umstrittene 
Unabhängigkeitsdeklaration im Jahr 2008. der Die Funktionen des „Militärschutzes“ im Kosovo, 
basierend auf NATO und KFOR, internationaler Beobachtung und Planung, werden nach und nach 
von der kosovarischen  Regierung übernommen, die, wie gesagt, nicht international anerkannt ist 
und auch Schwierigkeiten hat im eigenen Land Glaubwürdigkeit und Vertrauen zu bekommen. 
Korruption, Kriminalität und Arbeitslosigkeit nehmen Besorgnis erregende Ausmaße an, die 
Menschen haben in Folge dessen Identitätsprobleme und kaum Rückhalt in dieser ungeklärten 
Situation.13 
 
Obwohl die genaue Kenntnis des Kanun in der allgemeinen Öffentlichkeit untergeht und nicht 
mehr gefragt ist, bzw. auch nicht mehr gelehrt wird, ist er doch jedem ein Begriff; zumindest das 
Grundprinzip des Kanun wird noch sehr gepflegt. Dabei geht es um den Begriff des „Besa“. Dieses 
Wort kann auf vielerlei Art übersetzt werden, bezieht sich aber im Allgemeinen auf die Ehre als 
höchstes und wertvollstes Gut des Menschen (hauptsächlich des Mannes). Es steht aber auch für 
Ehrenwort, Versprechen, Gastfreundschaft, Schutz und Schuld – alles auf dem Ehrbegriff 
aufbauend. Weiter unten werde ich noch näher auf das Prinzip der Besa eingehen. 14 
Gerade nach der Abspaltung von Serbien nach dem Krieg 1998/1999, vertiefen viele Kosovo-
Albaner ihr nationales Bewusstsein und suchen nach ihren Wurzeln und ihrer Zugehörigkeit. Dies 
ist schon allein an der Namensgebung der albanischen Kinder erkennbar, die seit dem Krieg im 
Kosovo geboren wurden. Sie heißen nach albanischen Bergen und Flüssen und auch nach 
ehrenvollen Eigenschaften und Leistungen entsprechend dem Verständnis des Kanun. Auch 
Familienfeste wie Hochzeiten und Taufen weisen viele Merkmale auf, die der Kanun vorschreibt. 
                                                 
13 Vgl. Schmitt, 2008: 19-20 
14 Vgl. Elsie, 2001b:6 
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Gleichzeitig ist der Kosovo wie kaum ein anderes Land am Balkan internationalen Einflüssen 
ausgesetzt und die Regierung strebt für die Anerkennung der EU größtmögliche Modernisierung 
und Demokratisierung an. Allerdings besteht für Kosovaren nach wie vor Visapflicht bei der 
Einreise in die Europäische Union und viele fühlen sich in den eigenen unsicheren Grenzen 
gefangen und ohne Möglichkeiten, ihren kulturellen Horizont gezielt zu erweitern.  Da, 
infolgedessen, auch die Kriminalität im Kosovo sehr hoch ist, ist es schwer zu beurteilen, inwiefern 
sich die Kriminalität auf den Kanun bezieht und ob z.B. Morde und Überfälle mit verletzter Ehre 
und geschuldetem Blut gerechtfertigt oder bestraft werden.  
 
Auch wenn dies der Fall sein sollte, wird der Kanun höchstwahrscheinlich eher in Ausnahmefällen 
angewendet und auch dann nicht konsequent und  in seiner ursprünglichen Form. Dies liegt daran, 
dass er offiziell abgeschafft ist und sich kaum jemand damit befasst und auch die notwendigen 
Rollen/Ämter nicht mehr verteilt und vertreten werden. Allerdings liegt er dem albanischen 
Identitäts- und Zusammengehörigkeitsgefühl zugrunde und kann daraus nicht weggedacht werden. 
 
I.III. Aufbau der Arbeit  
 
Meine Arbeit stellt eine theoretische Abhandlung dar, in der ich die Habitustheorie von Pierre 
Bourdieu anwende, um die Bedeutung des Kanun des Lek Dukagjini für den Kosovo zu erklären. 
Anhand historischer Entwicklungsmuster  möchte ich Rückschlüsse auf die heutige Rolle des Kanun 
in der albanischen Gesellschaft des Kosovo, seinen Einfluss und seine Problematik, sowie sein 
Potential für die Entwicklung des Kosovo ziehen. Dabei werde ich folgendermaßen vorgehen: 
Zunächst werde ich die aktuelle Lage des Kosovo aufzeichnen – die sozio-ökonomischen Strukturen 
und die politische Situation erläutern, bzw. Entwicklungshindernisse aufzeigen, die mit dem 
Einfluss des Kanun zusammenhängen. Anhand vieler Indikatoren kann man Spuren des Kanun in 
der Gesellschaft feststellen. Der tatsächliche Zusammenhang mit dem Kanun wird hier aber 
zunächst nur am Rande erwähnt und nicht näher erklärt. 
Im nächsten Schritt will ich das theoretische Fundament für meine Untersuchungen erläutern. 
Die Funktion des Kanun werde ich im Sinne der Habitustheorie von Pierre Bourdieu unterstreichen 
und aus dieser Theorie meine Hypothesen ableiten: nämlich wie es zu einem Weiterbestehen 
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dieses Regelwerks neben der Etablierung staatlicher Institutionen und neben 
Demokratisierungsbestrebungen kommen konnte. Anschließend folgt eine Erklärung der 
Methoden, die ich für diese Arbeit angewendet habe. 
Das 4. Kapitel soll einen kurzen historischen Überblick des Kosovo, vor allem seit dem Beginn der 
osmanischen Herrschaft, liefern. Anhand historischer Eckdaten wird auch parallel die Entwicklung 
des Kanun erläutert. 
Im 5. Kapitel werde ich dazu übergehen, den Kanun in seinem Wesen und seinem 
Rechtsverständnis darzulegen. 
Anschließend werden die Hypothesen beantwortet. Hier werde ich wieder anhand der 
Habitustheorie auf Einflüsse des Kanun in der heutigen Gesellschaft eingehen. 
Die Entwicklung des Kanun und seinen Stellenwert in der albanischen Gesellschaft werde ich 
anhand der Habitustheorie historisch beleuchten und analysieren. Die Zeitspanne dieser 
historischen  Gesellschaftsanalyse umfasst den  Zeitraum vom Beginn osmanischer Herrschaft, 
1392 bis heute. Auch alle anderen Dimensionen des Habitus nach Bourdieu werden auf die 
aktuelle Lage im Kosovo angewendet. 
Die Arbeit endet mit Ausblicken für die mögliche Entwicklung des Kosovo im Zusammenhang mit 
der Rolle und dem Einfluss des Kanun. Dies geschieht anhand von Rückschlüssen und bisherigen 
Entwicklungsmustern. Sie könnte auch als Anstoß für weitere Feldforschungen dienen, in denen 
die tatsächliche Wirkung und der Einfluss des Kanun im Kosovo auf Politik und Gesellschaft konkret 
erhoben werden könnte. 
 
 
Um Missverständnisse zu vermeiden, möchte ich noch darauf hinweisen, dass ich mich immer auf 
Frauen und Männer im gleichen Ausmaß beziehe, wenn ich von menschlichen Kollektiven schreibe: 
z.B. mit dem Überbegriff „die Albaner“ sind männliche und weibliche Albaner gleichermaßen 
gemeint. Das Gleiche gilt für Arbeiter, Politiker, Wissenschaftler etc. Wenn ich beabsichtige einen 
Unterschied hervorzuheben oder Umstände, die nicht beide Geschlechtergruppen betreffen, 
schreibe explizit von (z.B. albanischen) Männern bzw. Frauen. 
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Terminologie: Nordalbanien vs. Westkosovo 
Außerdem möchte ich auch die Terminologie dieser Arbeit für Albanien und Kosovo klären: Wenn 
ich von Nordalbanien unter osmanischer Herrschaft schreibe, dann immer im Zusammenhang mit 
dem Westkosovo, wo dieselbe Staatsverwaltung war und auch Stämme sich hier überschnitten 
haben bzw. deren Mitglieder.  Nach 1912 sind die Gebiete mit Ausnahme der Periode 1941-1944 
voneinander getrennt, allerdings ziehe ich weiterhin Parallelen und Vergleiche bzw. 
Schlussfolgerungen.   
 
Schreibweise der Ortsnamen 
Betreffend die Schreibweise von Ortsnahmen und Eigennamen, reduziere ich mich auf die 
albanische Schreibweise, da ich mich auch nur mit der albanischen Bevölkerung des Kosovo 
befasse. 
 19 
II. Forschungsinteresse: Lage des Kosovo 
 
Im Folgenden werden sozio-ökonomische Gegebenheiten des Kosovo bzw. der Dukagjin Region, 
analysiert, die einen Gesamteindruck der albanischen Gesellschaft schaffen sollen. Im Rahmen der 
für den Kosovo zutreffenden Situation werde ich anschließend den Einfluss des Kanun aufzeigen 
und interpretieren. 
 
II.I. Diskurs Kanun 
 
Es ist schwer, den Charakter, die Mentalität und Verhaltensmuster der albanischen Gesellschaft des 
Kosovo zu verstehen, ohne den Kanun in dieses Verständnis miteinzubeziehen. Heutzutage ist das 
Thema Kanun in der albanischen Gesellschaft wieder sehr aktuell. Der Kanun polarisiert die 
Meinungen: die Menschen sind entweder sehr überzeugt von ihrem Gewohnheitsrecht (manchmal 
wird sogar gefordert, dass der Kanun eins zu eins als staatliches Recht übernommen werden 
sollte), oder sie äußern sich in aller Schärfe gegen den Kanun.  Albanische Wissenschaftler sagen, 
es handle sich heute höchstens noch um Überreste des Kanun. Das Thema Kanun löst paradoxe 
Reaktionen aus: einerseits wird er als hinterwäldlerisches Entwicklungshindernis verurteilt oder 
geleugnet, andererseits wird er als kulturelle Errungenschaft gelobt. Jedenfalls haben die 
verschiedenen Meinungen über den Kanun schon immer einen Spiegel der politischen Lage und 
der vorherrschenden Ideologie dargestellt. Das heißt: Je mehr sich die Leute an ihr 
Gewohnheitsrecht gehalten haben, desto schwächer war der Einfluss der Staatlichkeit. Das 
Erstarken gewohnheitsrechtlicher Strukturen bedeutete in der Regel, dass die Leute unzufrieden 
mit der staatlichen Verwaltung waren und/oder die staatliche Ordnung die Leute nicht erreichte.  
 
Der Kanun ist ein unbestrittener Teil albanischer Identität und hat es dieser Identität immerhin 
ermöglicht, sich über 500 Jahre der osmanischen Herrschaft aufrecht zu erhalten, indem er das 
soziale Leben und die Justiz bestimmt hat.15 Die Bedeutung des Kanun im Kosovo heute, spiegelt 
sich in der zentralen Rolle des Ehrbegriffs und der Stellung von Mann und Frau, auch in 
veränderten Lebensumständen, wider: In Familienstrukturen, Alters- und Geschlechterhierarchien, 
patrilinearer Abstammung, Patrilokalität und ausschließlich männlicher Erbfolge  der albanischen 
                                                 




II.I.I. Soziale Struktur versus Tradition 
 
Die Gesellschaftsstruktur im Kosovo ist insofern besonders, als sich hier nie eine dauerhaft stabile 
Oberschicht gebildet hat, sondern eher gab es herausragende Einzelfiguren, die keine 
selbsttragende und sich selbst reproduzierende Elite schufen. 17 
 
In den letzten 100 Jahren ist es zu vielen radikalen Veränderungen in den sozialen Strukturen der 
Kosovo-Albaner gekommen. Es gab einen  intensiven Prozess der internen Kolonisation, hohe 
Auswanderung, Modernisierung des Kommunikations- und Transportwesens, Urbanisierung, die 
zunehmende Bedeutung der Fiskalwirtschaft, Entwicklung einer nationalen Bürokratie, ein 
Ansteigen der Lohnarbeit und der industriellen Produktion, zunehmende Alphabetisierung, 
Institutionalisierung von staatlichem Recht, Kriege, Flucht und Migration.18 In ländlichen Regionen, 
wie im Großteil der Dukagjin Region, wäre der Lebensstil, den man in Prishtinë haben kann, 
unvorstellbar. Daher kann man nicht von einer einheitlichen "Gültigkeit" der Tradition für alle 
sprechen. Es kommt auch darauf an, ob man für eine  Frauenorganisation in einer Großstadt 
arbeitet oder ein alter Mann aus dem Westkosovo und Spezialist des Kanun ist.  Im ersten Fall wird 
der Kanun am ehesten als “Männerrecht” abgetan, aber für die “Spezialisten” hat er eine 
wesentliche Rolle behalten – auch wenn seine Bedeutung zurückgeht.19 Das Land befindet sich in 
einer ungeklärten Lage.  Abgesehen von der umstrittenen Unabhängigkeitsdeklaration von 2008, 
sind den Kosovaren auch Visarestriktionen innerhalb der EU auferlegt und in den meisten Staaten, 
die den Kosovo nicht als unabhängig anerkennen. Mehr als 50% der kosovarischen Bevölkerung ist 
unter 25 Jahre alt und relativ schlecht ausgebildet. Unter anderem wegen der zahlreichen 
Missstände ist das Land seit Jahren im Mittelpunkt der Aufmerksamkeit von EU 
Entwicklungsprogrammen und Förderungen. Es ist überlaufen von humanitären Organisationen 
und Aktivisten. Das Ergebnis der internationalen Förderungen ist bisher eher ernüchternd, obwohl 
                                                 
16 Vgl. Mattern, 2004:3 
17 Vgl. Kaser, 2001: 146 
18 Vgl. Byrnes, 1976:19; Vgl. Schmitt,2008:261-265 
19 Vgl. Mattern, 2004:1 
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es auch positive Entwicklungen gibt.20 
 
Ein Problem für die Gesellschaft, vor allem des Westkosovo, stellt die schwache 
Gesundheitsversorgung und das mangelhafte Vorsorgesystem im ländlichen Raum dar.21 
 
II.I.II. Abstammungsbewusstsein und Familienstruktur  
 
Inner-gesellschaftliche Faktoren spielen eine große Rolle in der Entwicklung des Kosovo bzw. des 
Westkosovo im Speziellen. In der Dukagjin Region ist die albanische Gesellschaft zu einem großen 
Teil in Familien organisiert, die ursprünglich aus diversen Bergstämmen stammen und in 
territorialen Einheiten versammelt sind. 22 Charakteristisch für die albanische Gesellschaft ist ihr 
Abstammungsbewusstsein: Noch heute ist man sich im Kosovo seines Herkunftsstamms bewusst. 
Das ist auch eine wichtige Komponente des albanischen Identitätsbewusstseins. Bis zum Ende der 
osmanischen Epoche implizierte diese Herkunft ein Exogamie-Gebot. Blut gilt als magisches Band, 
das den Menschen mit der Familie, der Sippe und dem Stamm verknüpft. Nach dem Kanun kreisen 
im Blut die Kräfte der Ahnen, dort leben die Vorfahren weiter. Höchstwahrscheinlich ist die 
Solidarität unter den Blutsverwandten im Fall von Vendetta (Blutrache) nicht mehr so absolut wie 
in abgelegenen und isolierten Gegenden. Stammesstrukturen existieren auch nicht weiter, 
aufgrund von sozio-politischen Bedingungen. Erweiterte Familien und Bruderschaften existieren 
allerdings schon weiter.23 In einer Untersuchung zum Bestand von komplexen Familien im Kosovo 
von 2003 wird gezeigt, dass gemeinsame Abstammung nach wie vor einen überragenden Wert 
darstellt. Als Brüder werden auch entfernte Stammesangehörige angesehen.24 Die komplexe 
Familienform macht die Basis der dörflich-bäuerlichen Welt in der Dukagjin Region und auch des 
landwirtschaftlichen Systems aus. Sowohl gesellschaftliche als auch landwirtschaftliche 




                                                 
20 Vgl. Schmitt, 2008:p.333f. 
21 Vgl. ebendort:106 
22 Vgl. Clayer, 2000:146 
23 Vgl. ebendort:146 
24 Vgl. Rrapi, 2003:136 
25 Vgl. ebenort:22 
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Das Weiterbestehen dieser familiären Organisation ist eine der großen Besonderheiten der 
albanischen Bevölkerung des Kosovo. Zur Begriffserklärung halte ich mich in dieser Arbeit an die  
Laslett`schen Kategorien von Familienformen: Es wird unterschieden zwischen dem 
Kernfamilienhaushalt (nuclear family household), der aus Elternpaar mit  unverheirateten Kindern 
besteht. In der erweiterten oder komplexen Familie (extended family household) gibt es neben der 
Kernfamilie noch weitere verwandte Person.26 Eine komplexe Großfamilie bedeutet, dass alle 
Söhne eines Vaters im Haus bleiben und dort ihre eigenen Familien gründen. Das geht solange 
weiter, bis kein Platz mehr für die Großfamilie ist und sie sich teilen muss. In Nordalbanien, wo sie 
als Rest der Stammestradition noch bis Mitte des 20. Jahrhunderts sehr stark etabliert war, wurde 
sie Ziel der staatlichen Modernisierungspolitik. Im Kosovo, als Teil des ehemaligen jugoslawischen 
Staatenverbands, war die Situation günstiger für das Überleben von komplex strukturierten 
Familienverbänden, unter anderem weil die albanische Bevölkerung auf dieser Basis ihren 
Widerstand gegen das jugoslawische Regime organisierte. Die westeuropäische 
Forschungstradition hat sich bis zu Beginn des 19. Jahrhunderts nicht mit der Erscheinung der 
komplexen Familie befasst. Diese Struktur war zwar auch unter Serben, Ungarn, Slowenen etc. 
verbreitet, konnte sich aber ausschließlich unter den Albanern so lange durchsetzen und bestehen 
bleiben. Eine Bestandaufnahme nach dem 2. Weltkrieg 1948 ergab: 5230 Familien zählten mehr als 
15 Mitglieder in ihrem Haushalt. 1971 gab es in der Dukagjin Ebene noch Haushalte mit bis zu 100 
Mitgliedern.27 
 
Es gibt genaue Aufzeichnungen über den Bestand von komplexen Familienverbänden mit mehr als 
30 Mitgliedern in der Dukagjin Ebene für das Jahr 1972:  Alle Gemeinden des engeren Dukagjin 
(Peja, Istoc, Decani, Gjakova) hatten komplexe Familien. Eine mit 20 bis 30 Angehörigen gab es in 
fast jedem Dorf des engeren Dukagjin. Es gab komplexe Familien mit 30, 40, 50, 60, 80 und 90 
Haushaltsangehörigen. Diese Tatsache stellte schon damals einen einzigartigen Fall am Balkan 
dar.28 Interessant ist auch zu beobachten, dass die Durchschnittsgröße der komplexen Familien sich 
eine Zeit lang von Jahr zu Jahr nicht verringert sondern sogar erhöht hat. Die Zahl jener Haushalte 
ist am stärksten angestiegen, die acht und mehr Angehörige zählen. Im Jahre 1981 wurde die 
Höchstzahl von 35,5% komplexer Familien  festgestellt. 29 
                                                 
26 Vgl. Kaser, 1995:18 
27 Vgl. Kaser, 1992:238  
28 Vgl. Rrapi, 2003: 27 
29 Vgl. ebendort: 27-28 
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In der  Dukagjin Ebene ist der komplex strukturierte Haushalt im Vergleich zu anderen Teilen des 
Kosovo stärker vertreten. Außerdem besteht auch ein frappanter Unterschied zwischen Stadt und 
Land. Am Land ist die komplexe Organisation von Familien viel eher anzutreffen als in Städten.30 In 
Gebieten mit besserer infrastruktureller Entwicklung hat die komplexe Familienform bereits ihr 
Ende gefunden.31 Zum Zerfall von komplexen Familien hat auch die Entwicklung beigetragen, dass 
sie ihre Aufgaben vermehrt an soziale Einrichtungen abgegeben haben, weil diese 
Gesundheitsschutz und soziale Sicherheit gewährleisten.32  Allerdings können sich viele Menschen 
es gar nicht leisten, auf ihr familiäres Netzwerk zu verzichten – auch wenn sie in eine große Stadt 
ziehen.33 
 
II.I.III. Heirat und Ehe 
 
Unter albanischen Stammesbewohnern des Kosovo galt lange - obwohl sie über weite Gebiete 
verstreut waren und nicht mehr ein Stammesterritorium bewohnten – die Exogamieregelung, die 
besagt, dass die Frauen aus dem Stamm hinaus heiraten müssen, also niemanden heiraten dürfen, 
der aus derselben Patrilinie stammt wie sie selbst. 34 Die Eltern haben ein entscheidendes 
Mitspracherecht bei der Wahl der Ehepartner ihrer Kinder. Normen aus dem Kanun werden 
zumindest teilweise bei der Verheiratung von Kindern noch angewendet. (z.B.: „Ein junger Mann 
darf sich nur dann mit seiner künftigen Ehe befassen, wenn sein Vater tot ist, eine junge Frau 
niemals (§§ 30-31)“).35 Allerdings wird heutzutage auch die Braut nach ihrer Meinung gefragt. 
 
 Die Ehe dient auch dazu, den Freundeskreis einer Familie zu erweitern, was die traditionelle  
Exogamieregelung, dass man nicht jemanden aus demselben Stamm oder sogar Dorf heiraten 
sollte, weiterhin bestärkt.36 Jedenfalls unterscheiden sich die Albaner als Ethnie erheblich von 
anderen Bevölkerungsgruppen im Kosovo, was Traditionen bei Verlobung, Trauung und Ehe 
                                                 
30 Vgl. Clayer, 2000:147 
31 Vgl. Rrapi, 2003:13 
32 Vgl. ebendort:135 
33 Vgl. Mattern, 2004:14 
34 Vgl. Kaser, 1992: 253 
35 Elsie, 2001b: 28 
36 Vgl. Mangalakova, 2004:5-6; Vgl. Rrapi, 2003:96 
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betrifft: Albanische Hochzeiten sind immer noch beeindruckende Festlichkeiten. Hochzeiten 
werden sehr ernst genommen und die Feierlichkeiten können tagelang anhalten.37 
 
Die Umgangsformen zwischen Ehepartnern haben sich allerdings sehr verändert. Früher konnten 
sich Ehepaare vor anderen nicht beim Namen nennen oder miteinander sprechen. Der Umgang in 
der Öffentlichkeit ist heute in der Regel viel vertrauter. Auch wurde kein grundsätzlicher 
Unterschied zwischen Ehen in komplexen Familienverbänden und denen in anderen 
Familienformen gefunden. Heutzutage verfügen auch die Paare in komplexen Haushalten über 
mehr Privatsphäre als früher.38 
 
Das Dorf wurde an Stelle des Stammes teilweise zum neuen fiktiv-verwandtschaftlichen Rahmen.39 
Der alte Typus komplexer Familien hat parallel zu ökonomischen Entwicklungen auch 
Veränderungen insbesondere im Arbeitsbereich durchlaufen. Die Landwirtschaft ist nicht mehr 
ausschließlich oder überhaupt nicht mehr Existenzgrundlage. Neben der Landwirtschaft gibt es 
eine Vielzahl von eigenständigen Tätigkeiten die von Angehörigen der gegenwärtig komplexen 
Familien ausgeübt werden. Sie sind Ärzte, Universitätsprofessoren, Lehrer, Beamte, Ingenieure, 
und Arbeiter – beiderlei Geschlechts. Traditionell albanische Stammesstrukturen existieren 
allerdings nicht weiter, aufgrund von sozial-politischen Bedingungen. 40 Ein weiterer Faktor für den 
Zerfall der Stammestradition war die Entwicklung der letzten Jahrzehnte, dass viele Männer und 




Unmittelbar zusammenhängend mit hohen Geburtenraten und dem hohen natürlichen 
Bevölkerungsanstieg im Kosovo ist die Auffassung von Kindern als Gottes Segen: Kinder und Besitz 
kann es nie genug geben. Die hohe Geburtenrate spielt außerdem eine wichtige Rolle bei der 
Aufrechterhaltung der umfangreichen Familienverbände. Die traditionelle Stellung der Frau ist 
ebenfalls systemstabilisierend. Das häusliche Leben von Frauen in Kernfamilien unterscheidet sich 
                                                 
37 Vgl. Elsie, 2001a: 168 
38 Vgl. ebendort :103 
39 Vgl. Kaser, 1992: 253 
40 Vgl. Rrapi, 2003:22 
41 Vgl. Rrapi, 2003:131 
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kaum von dem in komplexen Familien.42 Unter den albanischen Frauen im ländlichen Raum des 
Kosovo ist die Analphabetenrate relativ hoch. 1981 waren noch 26,3% aller kosovarischen Frauen 
analphabetisch. Frauen waren und sind zum Teil immer noch relativ unterrepräsentiert auf dem 
Arbeitsmarkt der Region: 1980 waren nur 14,2% aller albanischen Frauen des ländlichen Raums 
außerhalb des Haushaltes beschäftigt. Dieser Prozentsatz war niedriger als bei Frauen anderer 
Volksgruppen im Kosovo. 
Zur traditionellen Auffassung der Ehe gehört auch, dass nicht nur möglichst viele Kinder geboren 
werden, sondern vor allem Söhne. Das ist auch an der Geschlechterstruktur der albanischen 
Bevölkerung des Kosovo ersichtlich: der männliche Teil der albanischen Bevölkerung war noch 
1981 merklich  höher als der  weibliche.  Damit hängt höchstwahrscheinlich auch die Sterberate 
von kosovarischen Frauen zusammen. Diese ist in der Altersgruppe zwischen 15-49 Jahren 
allgemein höher als bei Männern. In diesem Zusammenhang muss erwähnt werden, dass  die 
Frauen ihre Kinder sehr oft zu Hause zur Welt bringen, wobei die Geburt von Mädchen oft aus 
fehlendem Interesse nicht beim Amt gemeldet und registriert wird.43 Die  Kindermortalität ist 
zwischen 1950 und 1986 von 141,3 Promill auf 55,8 Promill gesunken – was noch immer sehr hoch 
ist im Vergleich zum jugoslawischen (102 – 73 Promill)44 und europäischen (53 – 44 Promill)45 
Durchschnitt im selben Zeitraum.46 
 
Als weiteres soziologisches Merkmal wurde beobachtet, dass die Scheidungsrate in der Kosovo-
albanischen Gesellschaft des Kosovo besonders niedrig ist. Auf 840 geschlossene Ehen kamen bis 
vor kurzem nur fünf Scheidungen. Auch hier muss bedacht werden, dass viele Ehen nicht amtlich 
registriert werden. Darüber hinaus ist die Gesellschaft stark von einem patriarchalen Bewusstsein, 





                                                 
42 Vgl. ebendort:128-130 
43 Vgl. ebendort: 47 
44 Ahmad/Lopez/Inoue, 2000 
45 ebendort 
46 Vgl. Rrapi, 2003:41 
47 Vgl. Rrapi, 2003:46 
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II.III. Öffentliche Institutionen 
 
Ein Problem betrifft  die staatlichen Institutionen im Kosovo: es gibt zwar viele öffentliche 
Einrichtungen zur Durchsetzung von Rechten und Pflichten der Kosovaren, bzw. zur 
Gewährleistung von allgemeiner Sicherheit, aber sie sind vor allem in ländlichen Gebieten nur 
spärlich integriert und anerkannt oder vielen sogar unbekannt. Folglich können sie  nicht 
unabhängig von der jeweils dominierenden politischen Elite existieren, sondern im Gegenteil: die 
Regierung lenkt die Institutionen nach ihren Absichten.48 Der kosovarischen Regierung wird 
vorgeworfen, es gäbe keine strukturierte Gewaltenteilung – die Regierung neige eher zur 
„Machtverfilzung“ mit der Perspektive, alles zu gewinnen, und andererseits mit der Gefahr, alles zu 
verlieren. Diese Phänomene sind charakteristisch für politische Institutionen dieser Region, seit 
diese nach dem Ende des  Osmanischen Reichs aufgebaut wurden. Eine institutionelle Regelung 
des Zugangs zur Politik war auch nie notwendig, da es diesen Zugang für die albanischen 
Stammesgesellschaften lange einfach nicht gab. Die relevanten gesellschaftlichen Institutionen, an 
denen sich die Bevölkerung orientierte, waren über eine lange Zeit ausschließlich persönliche 
Verankerungen im Haushalt und in der Verwandtschaftsgruppe –  die einzigen „entpersönlichten 
Institutionen“ waren religiöse.  49 Wenn ein Familienmitglied versucht, wegen einer umstrittenen 
Entscheidung eine öffentliche Instanz aufzusuchen, kann dies zu Auflösung des Familienverbandes 
führen. Familienmitglieder können sich  höchstens bei Stammesgenossen, Verwandten und 
Freunden, zu denen sie gute Beziehungen pflegen, beschweren, aber auch das ist nicht 
empfehlenswert. Die breite Öffentlichkeit (z.B. die übrige Dorfgemeinschaft) sollte nichts über 
innerfamiliäre Konflikte erfahren. Der Familienrat strebt in seinen Entscheidungen Unabhängigkeit 
und vor allem Gerechtigkeit an.50 
 
II.IV. Wirtschaftliche Entwicklung 
 
Traditionelle Einstellungen haben sich in komplexen Familien am Leben erhalten, da es öffentlichen 
Sozialeinrichtungen nicht möglich war, mehr für die Veränderung des Wirtschaftslebens, für die 
Schaffung neuer Einrichtungen und für die Verbesserung der Infrastruktur im Kosovo insgesamt 
                                                 
48 Vgl. Kaser, 2001:144 
49 Vgl. Kaser, 2001:144-146 
50 Vgl. Rrapi, 2003:86 
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und insbesondere in den Dörfern beizutragen. Der landwirtschaftliche Charakter der Wirtschaft, 
die rurale Form der Gemeinschaft und der niedrige Lebensstandard, verbunden mit einer 
schlechten Bildungssituation und sehr langsamen gesellschaftlichen Veränderungen im Dorf, 
sprechen ebenfalls dafür, dass im Familienleben die Tradition noch immer eine große Rolle spielt.51 
Bei der Erhaltung der komplex strukturierten Familie stellt der wirtschaftliche Bereich einen der 
wichtigsten Faktoren  dar.  Außerdem ist eine innere Ordnung der Familien essentiell: für das 
wirtschaftliche Überleben der komplexen Familie müssen die Rollen und Aufgaben der einzelnen 
Mitglieder genau festgelegt und aufeinander abgestimmt sein. Davon hängen Wohlstand, Zukunft, 
gute Beziehungen zum sozialen Umfeld und die Loyalität der Familienmitglieder ab.52 
Verantwortlich für die Ordnung ist der „Rat der Mitglieder“, der vom Hausherrn angeführt wird 
(wie in alten patriarchalen Familien) – dieser Familienrat hat keinen offiziellen Charakter und setzt 
sich aus allen Männern, über 15 Jahre alt sind und ein Gewehr schultern können, zusammen. Die 
Entscheidungen des Familienrats haben für die Mitglieder der Familie oft mehr Geltung und 
Tragweite als die von staatlichen Institutionen. 53 
 
II.IV.I. Arbeitslosigkeit  
 
Die Arbeitslosigkeit ist seit langem  ein Schlüsselproblem in der wirtschaftlichen Entwicklung des 
Kosovo. Erschwerend kommt hinzu, dass viele kosovarische Institutionen Diplome und Zertifikate, 
die nach 1999 durch serbische Behörden ausgestellt wurden, nicht anerkennen.54 Mit der 
sukzessiven Reduktion der internationalen Finanzhilfe hat auch die Diaspora ihre Unterstützung 
reduziert.  Die Armut ist im Kosovo also in den letzten Jahren wieder rasant angestiegen. Nach 
einer Veröffentlichung der Weltbank leben mehr als 50% der Bevölkerung  in Armut mit weniger 
als 1,37 EUR Einkommen pro Tag, 15% leben in extremer Armut, was bedeutet, dass sie weniger als 
1 EUR pro Tag verdienen. Neben extremer Armut und geringer Ausbildung steigt gleichzeitig auch 
wieder die Geburtenrate: Kinderreiche Familien nehmen zu. Hier ist aber ein großer Unterschied 
zwischen urbanen und ruralen Gebieten festzustellen.55 Im Jahr 2006 gab es im Kosovo offiziell 
324.835 Arbeitslose – 10.000 mehr als im Jahr davor. Davon hatten 57% keine Ausbildung, 32% 
                                                 
51 Vgl. ebendort:38-42 
52 Vgl. ebendort:54 
53 Vgl. Rrapi, 2003:86 
54 Vgl. UN Security Council, 2011:9 
55 Vgl. Ismajli/Daka, 2010:154;  Vgl. Hornstein-Tomic, 2008:31-33 
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hatten Ausbildung erhalten, die über die Grundschulbildung hinausgeht, und nur 11% eine 
weiterführende Bildung abgeschlossen. Angesichts mangelnder Zukunftsperspektiven und 
Frustration wandern viele Jugendliche illegal ins Ausland ab.  
 
Das kosovarische Elektrizitätsunternehmen "Kek" ist unter anderem ein Beispiel für eine bekannt 
korrupte Einrichtung. Das Management ist darüber hinaus schlecht und ineffizient. Hinzu kommen 
regelmäßige Stromausfälle und inexistente Zahlungsmoral der Bevölkerung (Stromrechnungen 
werden nicht bezahlt.) Dieser Faktor ist neben anderen extrem hinderlich für die  wirtschaftliche 
Entwicklung.56  
 
II.V. Kosovo Regierung und Justiz 
 
Im Kosovo gibt es zwar ein Parlament, aber die UN “Mission of Interim Administration in Kosovo” 
(UNMIK) hat noch bis vor kurzem die Rolle des Justizministeriums übernommen und ist noch 
immer sehr präsent.57 Einige Mitglieder des kosovarischen Parlaments waren im letzten Krieg 
führende „Freiheitskämpfer“ der albanischen paramilitärischen Bewegung “UÇK”58 und sind jetzt 
wegen zahlreicher Kriegsverbrechen an Zivilisten der serbischen und auch albanischen 
Bevölkerung angeklagt. Diese Prozesse, die unter anderem den ehemaligen Präsidenten Fatmir 
Sejdu und andere Politiker der demokratischen Partei (PDK) betreffen, gehen nur sehr langsam 
voran, da Zeugen regelmäßig verschwinden, tot aufgefunden werden oder sich wegen dieser 




Seit April 2004 gibt es für den Kosovo ein eigenes Strafgesetz und eine neue Strafprozessordnung. 
Für das Zivilrecht gelten derzeit noch die Bestimmungen des ehemaligen jugoslawischen Rechts.60  
Die albanische Gesellschaft des Kosovo steht zwischen dem Kanun des Lek Dukagjini und der 
                                                 
56 Vgl. Ismajli/Daka, 2010:155 
57 Vgl. UN Security Council, 2011:6  
58 „Ushtria Çlirimtare e Kosovës“; deutsch: „Befreiungsarmee des Kosovo“ 
59 Vgl. UN Security Council, 2011: 13 
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Rechtsstaatlichkeit. Jetzt muss die albanische Gesellschaft daran gehen, ihr eigenes staatlich 
verankertes Rechtssystem aufzubauen. 61 
 
Nach der Ära der serbischen Repressionen der 90er Jahre unter Milosević, gab es im Kosovo keine 
albanische Juristengeneration, auf der Gerichte und Staatsanwaltschaften im neuen Staat hätten 
aufbauen können. Die heutige Gerichtsbarkeit im Kosovo besteht aus einem obersten Gericht, 5 
Bezirksgerichten und 24 Gemeindegerichten. Diese sind allesamt überbelastet, weil Richter fehlen 
und Zeugen verschwinden62 Zivil- und strafrechtliche Angelegenheiten werden daneben noch 
heute oft von sogenannten Dorfältesten geregelt, die sich zumindest inoffiziell auch am Kanun 
orientieren.63 
 
Die UNMIK übernimmt weiterhin Verantwortungen im Bereich des Rechts und kooperiert und 
vermittelt zwischen dem kosovarischen Justiz- und Innenministerium und der Regierung in Belgrad, 
wo die Kommunikation sonst nur sehr schwerfällig bis gar nicht stattfindet. Die UNMIK setzt sich 
auch ein für eine Kommunikation zwischen der kosovarischen Regierung und den Regierungen der 
Staaten, die die Unabhängigkeit des Kosovo bis dato nicht anerkannt haben. Ein weiterer Träger 
der internationalen Gemeinschaft im Kosovo ist die EULEX, eine Rechtsstaatlichkeitsmission der EU 
im Kosovo, welche der Regierung als rechtlicher Berater zur Seite steht und gleichzeitig die 
Entwicklung der Rechtsstaatlichkeit überprüft.64 
 
In der Bevölkerung ist viel Misstrauen und Unverständnis gegenüber jeder Art von Staatlichkeit 
vorhanden. Staatliche Rechtsprechung wird als ineffizient und ungerecht eingestuft, da sie oft für 
korrupt und ineffektiv gehalten wird. Gerade jetzt, da die Regierung seit ihrer 
Unabhängigkeitserklärung 2008 immer noch nicht allgemein anerkannt ist, mit 
Korruptionsvorwürfen ringt und mit Menschenrechtsanklagen konfrontiert ist, fühlen sich viele 
Kosovo-Albaner in ihrem Misstrauen bestätigt. Bei privaten Konflikten zwischen zwei Familien gibt 
es traditionelle Schlichter, die zwischen den Parteien vermitteln und eine Lösung nach 
gewohnheitsrechtlichen Richtlinien aushandeln. Sie sind dermaßen anerkannt, dass sie auch von 
                                                 
61 Vgl. United Nations, 2011:6  
62 Vgl. Mattern, 2004:4 
63 Vgl. Mangalakova, 2004:4 
64 Vgl. UN Security Council, 2011:13 
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Frauenrechte bleiben eine der größten Herausforderungen für die Entwicklung der kosovarischen 
Gesellschaft. Das allgemeine Bild von Frauen ist überhaupt erstaunlich: ein ehemaliges Mitglied 
eines komplexen Familienverbandes erzählt vom Zerfall seiner Familie: „Auf den Zerfall unserer 
Familie haben viele Stammesfremde, das heißt Frauen, Einfluss ausgeübt...“66 Die Auffassung von 
Frauen als „Stammesfremde“ geht mit der Exogamie-Sitte einher, nach dem ein Mann keine Frau 
aus dem eigenen Stamm bzw. Dorf heiratet. Interviews mit männlichen Mitgliedern albanischer 
Familien im Kosovo im  Untersuchungszeitraum 1989-1991 zeigen, dass Frauen einen nur sehr 
geringen Anteil an Gesprächen des Familienrates hatten. Bestimmte traditionelle Vorstellungen, 
die noch immer im kosovarischen Dorf vertreten sind, begrenzen die Möglichkeiten des „ins 
Gespräch kommens“ von Frauen mit fremden Personen. Es ist auch charakteristisch für einen 
traditionellen albanischen Haushalt, dass immer eines der männlichen erwachsenen Mitglieder zu 
Hause anwesend ist, um eventuell Gäste empfangen zu können.67 
 
Die Verfassung des Kosovo garantiert zwar seit dem 28. Juli 2004 gleiche Rechte für Männer und 
Frauen in Artikel 3 des neuen Erbrechts, das 2005 von der UN-Verwaltung abgesegnet wurde  
(„3.1. All physical persons under the same conditions are equal in inheritance“)68, doch der Einfluss 
von traditionellen Werten und Umgangsformen sowie die wirtschaftlichen Bedingungen und das 
Bildungsniveau von Frauen erschweren die Umsetzung  dieser gesetzlich vorgeschriebenen 
Gleichberechtigung.  Selbst wenn Frauen finanziell selbstständig und emanzipiert sind, halten sie 
meist zu Hause ihre traditionellen Rollen ein.69 Darüber hinaus gehören Frauen auch tendenziell 
zum ärmeren Teil der kosovarischen Gesellschaft in wirtschaftlicher Hinsicht.  Armut betrifft über 
40% der Kosovaren, während 70% der kosovarischen Frauen arbeitslos sind. Die hohe 
Arbeitslosenrate der Frauen zeigt, dass sie sich tendenziell aus dem öffentlichen Raum 
zurückhalten und eher die traditionelle Rolle als Hausfrau erhalten. 14% der Frauen aus dem 
                                                 
65 Vgl. Egeler, 2007:19 
66 ebendort:131 
67 Vgl. Rrapi, 2003:36 
68 Assembly of Kosovo/ UNMIK, 2004 
69 Vgl. Mattern, 2004:6 
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ländlichen Raum des Kosovo sind im Vergleich zu 4% der Männer derselben Regionen 
analphabetisch. Auf dem Arbeitsmarkt sind nur 35% aller kosovarischen Frauen vertreten. In 
diesem Kontext werden viele Frauen von den Banken nicht für kreditwürdig befunden, da sie nicht 
über genügend Kollateral verfügen. Sie haben dadurch also wenige Möglichkeiten, eigene Initiative 
in wirtschaftlicher Hinsicht zu ergreifen. Ökonomische Abhängigkeit ist  zweimal so hoch unter 
Frauen wie bei den Männern: 77% der Frauen und 33% der Männer im erwerbsfähigen Alter leben 
vom Einkommen eines Familienangehörigen. Ökonomische Abhängigkeit ist sehr verbreitet und 
steht auch damit im Zusammenhang, dass die Familie das primäre soziale und finanzielle Netzwerk 
für die meisten darstellt. Im Zentrum der Gesellschaft steht also die Familie und nicht der Staat. 70  
 
Eine weitere Kollision zwischen Staat und Tradition stellt die Zuteilung von Sorgerecht über die 
Kinder im Falle einer Scheidung dar: Hier wird oft von den staatlichen Behörden auf die Tradition 
Rücksicht genommen, die verlangt, dass die Kinder beim Vater bleiben.71 Selbst wenn das 
Sorgerecht der Frau gerichtlich zugesprochen wird, kann der Druck der Familie die Frauen dazu 
bewegen, die Kinder „freiwillig“ dem Mann zu überlassen.72 Alimentezahlungen lassen sich kaum 
je durchsetzen. Als häufigste Scheidungsgründe werden Gewalttätigkeit der Männer, hohe 
Arbeitslosigkeit und Einmischung der Schwiegereltern genannt.73 Alleinstehende Frauen haben 
keine ausreichende Lebensbasis und die Sozialhilfe beträgt nur 30 bis 60 Euro im Monat pro 
Haushalt.74  
 
II.VI.I.  Erbrecht 
 
Hier ist vor allem das Erb- und Eigentumsrecht ausschlaggebend. Obwohl Frauen offiziell 
erbberechtigt sind, werden sie in der Regel vom Erbe der Eltern und Angehörigen ausgeschlossen. 
In vielen Fällen verzichten sie sogar freiwillig auf ihre Ansprüche zugunsten eines männlichen 
Familienmitglieds. Frauen werden in diesem Bereich also immer noch von der Tradition bestimmt 
und haben diese auch in ihren eigenen Einstellungen verinnerlicht: nämlich, dass  ausschließlich 
Männer für Besitz verantwortlich und zuständig sind. Obwohl manche Frauen sich für ihre 
                                                 
70 Vgl. Vuniqi, 2011:25 
71 Vgl. Mattern, 2004:8 
72 Vgl. ebendort:5 
73 Vgl. ebendort:11; Vgl. Mangalakova, 2004:6 
74 Vgl. Mattern, 2004:13; Vgl. Vuniqi, 2011:25-27 
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Erbrechte einsetzen und diese gerne in Anspruch nehmen würden, lastet der Druck der Familie 
schwer auf ihnen und ihre soziale Sicherheit wird dadurch in Frage gestellt. Frauen erben in vielen 
albanischen Familien – vor allem im ländlichen Raum, wie in der Dukagjin Ebene – keinen Besitz 
von Brüdern, Vätern oder Ehemännern. Zu dieser Situation der Frauen tragen außer den 
verinnerlichten Wertesystemen folgende Umstände bei: die Implementierung des staatlichen 
Rechts ist nur sehr schwach, die Bevölkerung ist sich über viele ihrer Rechte und Pflichten als 
Staatsbürger nicht bewusst und auch andernfalls kennen sie oft keine Mittel und Wege, diese 
Rechte durchzusetzen. Außerdem bestehen, wie bereits erwähnt, traditionelle Ansichten und 
Praktiken weiter in der Gesellschaft und noch dazu oft im direkten Gegensatz zu rechtlichen 
Statuten und zivilen Grundrechten.75 Dieser Auszug aus einer deutschen Übersetzung der 
Verfassung der Republik Kosovo veranschaulicht die offizielle Gesetzeslage, die sich frappant von 
der Praxis abhebt:  
„Artikel 21 [Die allgemeinen Grundsätze]  
1. Die Menschenrechte und die Grundfreiheiten sind unteilbar, (...) und unverletzlich und sind die 
Grundlage der Rechtsordnung der Republik Kosovo.  
2. Die Republik Kosovo schützt und garantiert die Menschenrechte und Grundfreiheiten, wie in 
dieser Verfassung vorgesehen ist.  
3. Jeder muss die Menschenrechte und Grundfreiheiten von anderen respektieren.  
4. Die Menschenrechte und Grundfreiheiten, die in der Verfassung vorgeschrieben sind, gelten auch 




Ein weiterer wichtiger Faktor, der auf den Einfluss des Kanun im Kosovo verweist, ist die 
Registrierung von Grundbesitz. Grundbesitz wird in der Regel im Namen der Hausherren 
angemeldet.  19,65% der befragten  verheirateten Frauen gaben 2003 an, dass ihr Grundbesitz im 
Namen des Schwiegervaters registriert wurde. Nur 1% der befragten Frauen hat Grundbesitz auf 
ihren eigenen Namen angemeldet.77 Grundbesitz bleibt ein heikler Punkt in der albanischen 
Gesellschaft. Er ist ausschlaggebend für das Prestige der Familie und der Wunsch nach eigenem 
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Land ist tendenziell sehr groß. Grundbesitz repräsentiert die Ehre der Familie und daher wird beim 
Ankauf von Besitz nicht gespart.78 Solange Grundbesitz eine so wichtige Rolle in der männlichen 
Abstammungslinie einer Familie einnimmt, bleibt die Chance für Frauen, Land zu erben und zu 
verwalten, also eher unwahrscheinlich. 
 
Alles was Grundbesitz im Kosovo betrifft, ist im Moment – und schon seit Jahren – eher 
undurchsichtig. Mit ein Grund dafür ist sicherlich die inoffizielle Existenz von zwei 
Katastersystemen. Der ursprüngliche jugoslawische  Kataster wurde von den serbischen 
Autoritäten im Jahr 1999 entfernt, als die Verwaltung des Kosovo von UNO und NATO 
übernommen wurde. Der Kataster wurde unter der UN-Verwaltung nicht aktualisiert und auch seit 
der Unabhängigkeitsdeklaration des Kosovo von 2008 sind noch nicht alle Unklarheiten beseitigt, 
obwohl ein neuer Kataster entworfen wurde. Der veraltete serbische Kataster, der nur 
unvollständig rekonstruiert wurde, kommt trotzdem nach wie vor zum Einsatz. Das Problem ist, 
dass er nicht an die marktwirtschaftlichen Bestrebungen der neuen „Republik Kosovo“ angepasst 
ist, sondern noch sozialistische Strukturen aufweist. Dennoch gibt er einen ungefähren Eindruck 
der Eigentumssituation im Kosovo für die Zeit vor dem Bürgerkrieg von 1998/1999 – obwohl 
damalige Eigentumsrechte sehr von gegenseitiger Diskriminierung zwischen Albanern und Serben 
geprägt waren. Reformierung und Konsolidierung des Katastersystems sind ein wichtiges 
Unterfangen, das allerdings eine enge Zusammenarbeit von serbischen und kosovarischen 
Autoritäten verlangt, was an sich wieder ein eigenes Problem darstellt. Diese Zusammenarbeit 
funktioniert nämlich von sich aus nur sehr stockend.79  
 
II.VII. Sicherheit, Kriminalität und Blutrache 
 
Zur allgemeinen Sicherheitslage im Kosovo ist zu sagen, dass die Unruhen an der serbischen 
Grenze im Norden im Sommer und Herbst 2011 zu erhöhter Aggressivität gegen die serbische 
Bevölkerung im ganzen Land geführt haben. Die Gewalt soll vor allem in ethnisch gemischten 
Dörfern zugenommen haben, wobei  zwei Dörfer aus der Dukagjin Region hervorgehoben wurden 
(Cernica und Levosha in den Gemeinden Gjilan und Peja).80 Im UN Bericht 2011 wird gleichzeitig 
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positiv hervorgehoben, dass die Bekämpfung von organisiertem Verbrechen an Effizienz gewonnen 
hat. Obwohl auch ein Rückgang an Mordfällen (um 50%) und Schießereien (um 26%) beobachtet 
wurde, sind im Jahr 2011 über 40 Verletzte  durch Schusswunden verzeichnet.81 
 
II.VII.I. Häusliche Gewalt und Menschenhandel 
 
Häusliche Gewalt spielt eine große Rolle im Kosovo. Es gibt zwar Hilfseinrichtungen für Opfer 
häuslicher Gewalt, aber das Problem ist, dass sie untereinander kaum kooperieren, kaum über 
Infrastruktur verfügen, und nur schlecht oder unzureichend qualifizierte Mitarbeiter haben.82 
Ein weiteres großes Problem der Region ist der Menschenhandel. Der organisierte 
Menschenhandel konnte im Kosovo besonders gut Fuß fassen, vor allem im Rahmen des jungen 
und unsicheren Rechtsstaats. IOM Prishtinë äußert sich folgendermaßen zu diesem Problem: “ We 
believe that post war conditions as well as the large amount of cash circulating in the province 
after the war and the significant social changes have all turned Kosovo into a lucrative and easy 
trafficking destination.”83 Mit dieser Entwicklung werden folgende Aspekte in Zusammenhang 
gebracht: Zerstörung der sozialen Strukturen unter dem Milosevićregime, Krieg, Vertreibung und 
Vergewaltigungen, Deportationen und andere traumatische Erlebnisse. Arbeitslosigkeit und Armut 
verstärken auch die patriarchale Dominanz in den Familien. In ruralen Gebieten ist diese 
Problematik stark gegeben.84 Frauen haben Angst, innerfamiliäre Konflikte nach außen zu tragen, 
und darüber hinaus mangelndes Vertrauen in staatliche Einrichtungen. Zudem fehlt es an 




Blutrache als Konfliktregelung war im Kosovo offiziell länger noch im 20. Jahrhundert aktiv als in 
Albanien. Dort ist sie unter dem kommunistischen Regime Enver Hoxhas ab 1944 radikal 
                                                 
81 Vgl. ebendort:6 
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unterdrückt worden, wird aber in jüngster Zeit wieder umso radikaler praktiziert.86 Bei der 
albanischen Bevölkerung im Kosovo gab es unterschiedlich intensive Phasen der Blutfehden, aber 
auch heute gibt es diese Praxis hier noch vereinzelt. Auch diese Praxis muss im Kontext des 
ausgeprägten Misstrauens der albanischen Gesellschaft gegenüber staatlichen Institutionen 
gesehen werden. 87  
 
Im Rahmen von Forschungsexpeditionen im Zeitraum zwischen 1999 und 2003 für das 
internationale Forschungszentrum für Minderheitsstudien (IMIR), stellte Tanya Mangalakova im 
Gespräch mit Albanern in Albanien, Kosovo, Mazedonien und Montenegro fest, dass der Kanun 
und auch die  Blutrache im zeitgenössischen Kontext durchaus noch das tägliche Leben vieler 
Albaner maßgeblich beeinflussen. Vor allem nach dem Krieg 1999, im Zuge des Chaos und Verfalls 
des Landes, sind viele alte Blutfehden wieder aufgeflammt und neue entstanden.88  
Bezeichnend für das Phänomen der Blutrache in der albanischen Gesellschaft ist folgendes Zitat 
von Milovan Djilas, das die traditionelle Einstellung gegenüber dieser Einrichtung ausdrückt: „that 
most terrible and most sweet-tasting of passions.“89 Die Blutrache wird hier als Passion 
beschrieben. Es kann sich demnach nicht um eine rationale Konfliktregelung handeln. 
 
In der Praxis der Blutrache sind  nach und nach Veränderungen im Wertesystem der albanischen 
Gesellschaft im Kosovo zu bemerken. Zum Beispiel wird die Bereitschaft zur Versöhnung auch vor 
der Rache als ehrenhaft angesehen. Das beschreibt Rrapi im folgenden Zitat mit Hinblick auf die 
komplexen Familienbände im Kosovo: „Am Schluss muss noch angemerkt werden, dass die 
Familien, einige wenige Fälle ausgenommen, nicht in Blutrache verstrickt sind. Sie versuchen diese 
schwere Strafe unter anderem auch aus dem Grunde zu vermeiden, weil sie der Täterfamilie 
überlegen, stärker als die anderen sind und als solche bemüht sind, Menschlichkeit über Heldentum 
zu stellen.“90 
 
Scheinbar gewöhnliche Mordfälle entpuppen sich bei genauem Hinsehen oft als offene 
                                                 
86 Vgl. Kaser, 1992: 278; Vgl. Rauch, 2008:61 
87 Vgl. Elsie, 2001a:45 
88 Vgl. Mangalakova, 2004:2 
89 Djilas, 1958 :22 
90 Rrapi, 2003:138 
 36 
Blutschulden, was zumindest für Nordalbanien nachweislich festgestellt wurde.91  Aktuelle Daten 
zu Blutrachefällen sind schwer aufzutreiben – vor allem weil es zwar Register für Morde gibt, aber 
daran nicht ersichtlich ist, ob es sich hier um „gjakmarrje“ (Blutrache nach dem Kanun) oder 
„hakmarrje“ (gewöhnliche Rache aus privaten Gründen, bzw. gewöhnliche Kriminalität) handelt. 
Die Polizei kennt die Verhältnisse vor Ort und die Logik der Blutrache. Daher machen Polizei und 
Gerichte einen Unterschied zwischen Blutrachemorden und gewöhnlichen Morden und handelt im 
zweiten Fall eher nach staatlichen Vorgaben. 92 Die meisten Tötungsdelikte gehen auf 
Landstreitigkeiten zurück, wobei der Kanun Blutrache nur als Rache für vergossenes Blut definiert. 
Das bestätigt auch die Beobachtung im Westkosovo, dass vor allem in den 1990er Jahren das Recht 
des Stärkeren galt, in dem jeder den Kanun zu seinen Gunsten ausgelegt hat und sich nur selektiv 
daran orientiert hat. So wurde der alte Kodex oft pervertiert, indem Blutrache aus Gründen 
ausgeübt wurde, die nicht einmal im Kanun gerechtfertigt sind, oder indem auch Frauen und 
Kinder miteinbezogen wurden, etc. 93  
 
Was die Blutrache betrifft, wird der Westkosovo (Dukagjin Ebene) als die Region des Kosovo 
genannt, in der dieser Brauch noch am ehesten lebendig ist, vor allem in bergigen, abgelegenen 
Gebieten.94 Diese Erscheinung könnte damit zusammenhängen, dass die staatliche Ordnung dort 
am wenigsten durchgreift.
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III. Theoretisches Fundament und Hypothesen 
III.I. Theorie: Habituskonzept von Pierre  Bourdieu 
 
Im Folgenden möchte ich das theoretische Fundament für meine Hypothesen erläutern. Zunächst 
möchte ich auf die Bildung von Gesellschaften und Regulierung von menschlichem 
Zusammenleben eingehen. Auf dieser Grundlage baut die Habitustheorie von Bourdieu auf, die, 
wie gesagt, den Hypothesen dieser Arbeit zu Grunde liegt. 
Ich gehe von der Frage aus, die schon von Bronislav Malinovski untersucht wurde: weshalb 
unterwerfen sich Menschen ungeschriebenen Gesetzen, für deren Exekution weder Polizei noch 
Koordinatoren irgendeiner Art vorhanden sind? Laut Malinovskis Theorie wird die Erfüllung der 
Pflichten belohnt und daneben eine Weigerung, die Pflichten zu erfüllen, als Nachlässigkeit 
gestraft. Befolgung der Regeln und Belohnung sind demnach positive Anreize. Jede Handlung 
umfasst also einen soziologischen Dualismus: zwei Personen oder Gruppen tauschen Dienste und 
Leistungen. Jede Seite kontrolliert die jeweils andere, um deren korrektes Verhalten zu sichern. 
Dies führt zu einer Kette von gegenseitigen Dienstleistungen. Nach Malinovski besteht das Recht in 
„einfach“ strukturierten Gesellschaften, wie die Gesellschaft des Kanun bezeichnet werden kann, in 
der Befolgung von Pflichten bzw. Rechten, je nach Perspektive des Betroffenen. Jede Entgleisung 
wird durch heftige Reaktionen der Gemeinde gestraft, womit das System auf dieser Basis gut 
funktionieren kann. 95 
 
Thomas Hobbes geht in seiner Theorie über die Entstehung von sozialer Ordnung davon aus, dass 
alle Menschen über die gleichen körperlichen und geistigen Fähigkeiten verfügen und dadurch in 
allen die gleiche Hoffnung entsteht, diese Fähigkeiten voll auszuschöpfen. Wenn also zwei 
Menschen dasselbe Objekt wollen, werden sie zu Feinden, da sie es nicht beide gleichzeitig 
genießen können. Das heißt, dass es automatisch zu einem Kriegszustand kommt, in dem jeder 
gegen jeden ist. In einem solchen Zustand gibt es weder Entfaltungspotential der Wirtschaft noch 
Entwicklung einer Kultur, da keine Sicherheit für Investitionen besteht. Da es kein Recht gibt, gibt 
es auch kein Unrecht, es sei denn es gibt eine gemeinsam akzeptierte Instanz, die klare 
Verhaltensmuster aufstellt, um Konflikte zu vermeiden.96 
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Doch der Mensch hat das „Naturrecht“, „ius naturale“: die Freiheit, seine eigene Kraft einzusetzen, 
um seine eigene Natur zu erhalten – also sein eigenes Leben. Daraus folgt das Recht, alles zu tun, 
was nach eigenem Ermessen und Urteil wahrgenommen wird als das geeignetste Mittel dazu. Der 
Mensch untersteht auch einem Naturgesetz (lex naturalis), das ihm verbietet zu tun, was 
zerstörerisch für sein Leben wäre, und vorschreibt zu tun, was das Beste ist, um sein Leben zu 
erhalten. 
 
Im Kriegsfall, in dem jeder gegen jeden ist, gibt es Sicherheit für niemanden, sein Leben so zu 
leben, wie die Natur es erlaubt. Daher ist die fundamentale Regel jeder Gesellschaft und für jeden 
vernünftigen Menschen, Frieden, so gut es geht, anzustreben. Sollte es dem Menschen nicht 
gelingen, Frieden zu schaffen, soll er von den Vorteilen des Krieges profitieren. 
Wenn ein Mensch  sich an die fundamentale Regel der Vernunft halten will – nämlich Frieden zu 
wahren – muss er seine Rechte auf alle Dinge niederlegen und sich mit so viel Freiheit gegenüber 
anderen Menschen zufriedengeben, wie er anderen Menschen erlauben würde, ihm gegenüber zu 
haben. 97 
 
Das Recht auf alle Dinge kann also auf jemanden anderen übertragen werden. Gegenseitiger 
Austausch eines Rechts wird als Vertrag bezeichnet – der notwendigerweise eingehalten werden 
muss – entweder aus Angst vor den Folgen eines Bruchs oder aus Stolz und Ehrgefühl, es nicht 
notwendig zu haben, den Vertrag zu brechen. 
 
Im Falle des nordalbanischen Gewohnheitsrechts und in Anbetracht der Frage, wieso es auch heute 
noch, unter veränderten Umständen, Einfluss auf die kosovarische Gesellschaft hat, möchte ich 
mich an die Habitustheorie von Pierre Bourdieu halten, ausgehend von dem bereits erklärten 
theoretischen Hintergrund von Hobbes und Malinovski. 
 
Bourdieu wollte in seiner Arbeit ethnologische und soziologische Forschungstradition vereinen – 
sich an Durkheim haltend: „Bref, tout mon travail depuis plus de vingt ans, vise à abolir l'opposition 
entre l'ethnologie et la sociologie.“98 
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Die Methoden der beiden Fächer bieten für ihn also nur zusammen eine gute Herangehensweise. 
Die Theorie des Habituskonzepts nach Pierre Bourdieu erklärt den Habitus als Summe von 
Systemen dauerhafter Dispositionen. Das heißt, die Bereitschaft von Personen, in bestimmten 
Situationen nach einem verinnerlichten Schema zu handeln. In diesem Sinne wird der Habitus auch 
als Beschaffenheit einer Person beschrieben. Diese Beschaffenheit ist zwar nicht angeboren, 
sondern erworben, aber trotzdem zu einer zweiten Natur des Einzelnen geworden. Das Individuum 
ist sich dieser Inkorporation des Habitus nicht bewusst.99 
 
Der Habitus des Menschen ist geprägt von strukturierten Anlagen, die sein Denken und Handeln 
bestimmen. Er wird durch gesellschaftliche Zusammenhänge generiert  und steht in einer 
Wechselbeziehung zu seinen gesellschaftlichen Bedingungen. Diese Wechselbeziehung kommt 
dadurch zustande, dass die Individuen einer Gesellschaft unter bestimmten sozio-ökonomischen 
Bedingungen sozialisiert werden.  Eine wichtige Rolle dabei spielt die Sozialstruktur der 
Gesellschaft. Wenn es sich nicht um eine differenzierte Klassengesellschaft handelt, ist der Habitus 
aller Individuen sehr ähnlich.100 
 
Der Kanun kann gut mit dem Habituskonzept beschrieben werden, da er ein Produkt bestimmter 
sozio-ökonomischer Bedingungen ist – welche im 4. Kapitel noch näher erläutert werden. Eine 
Voraussetzung für den Habitus nach Bourdieu ist das „soziale Feld“. Dieser Begriff des sozialen 
Feldes stellt für Bourdieu den Regulator des Habitus des Menschen dar.  Zum Beispiel werden 
durch die Anwendung des Kanun – die auf verinnerlichten Dispositionen basiert – Strukturen des 
sozialen Felds bestätigt. Daraus wird geschlussfolgert, dass Habitus und soziales Feld einander 
bedingen.101 Der Habitus wird nur dann dauerhaft in Frage gestellt, wenn sein soziales Umfeld sich 
so weit verändert, dass es sich von dem Feld, auf dem er ursprünglich entstanden ist, grundlegend 
unterscheidet.102 
 
Allerdings stellt  Bourdieu in seinen Feldforschungen auch den „Hysteresis Effekt“ fest: diese 
Bezeichnung steht für den Fall, dass ökonomisch nicht mehr adäquate Handlungen 
weiterbestehen, auch wenn der ursprüngliche, darauf abgestimmte Hintergrund nicht mehr da 
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Im Folgenden werde ich die Habitustheorie von Bourdieu in ihren relevanten Dimensionen 
beleuchten: 
 
III.I.I. Habitus als System verinnerlichter Muster 
 
Zunächst spricht Bourdieu vom Habitus als „generative Grammatik der Handlungsmuster“104 In 
dieser generativen Dimension definiert Bourdieu Habitus als „System verinnerlichter Muster, die es 
erlauben, alle typischen Gedanken, Wahrnehmungen und Handlungen einer Kultur zu erzeugen – 
und nur diese.“105 Bourdieu erkannte, dass sich Handlungsabläufe vor allem innerhalb einer 
Gruppe oft ähneln und dennoch nicht nur Befolgungen von Regeln und Befehlen darstellen. Durch 
die Habitustheorie wollte er sich wieder auf die Akteure des Geschehens konzentrieren, in dem er 
den Habitus als „Erzeugungs- und Strukturierungsprinzip von Praxisformen und Repräsentationen“ 
erläuterte, „die objektiv geregelt und regelmäßig sein können, ohne im Geringsten das Resultat 
einer gehorsamen Erfüllung von Regeln zu sein.“106  
 
Dabei stellen z.B. sozio-ökonomische Umstände und Existenzbedingungen einer Gesellschaft die  
konstitutiven Strukturen dar, auf denen Habitus-Formen, also Systeme dauerhafter Dispositionen, 
entstehen. Diese geordneten Strukturen sind als Habitus ein Produkt der Vergangenheit, prägen 
aber Weltanschauung und Vorstellungen in der Gegenwart. Diese konsequente Wirkung der 
Dispositionen kann den Eindruck von einem Regelwerk erwecken, wo eigentlich keine Regel der 
Ursprung ist. Für diese regelmäßigen Vorstellungs- und Handlungsmuster verwendet Bourdieu oft 
den Vergleich eines Orchesters ohne Dirigenten  oder,  übernimmt von Leibniz ein Bild von zwei 
Uhren, die vollkommen im selben Takt gehen, ohne in jedem Moment gleich eingestellt zu werden. 
Demnach können also in einer Gesellschaft verschiedene Praktiken vollkommen im Einklang 
stehen, ohne  beabsichtigt und bewusst abgestimmt worden zu sein. Es ist vielmehr die 
Konsequenz von früheren Erfahrungen, die sich in Wahrnehmungen, Denken und Handlungen 
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schematisch auswirken. Wenn neue Problematiken auftauchen, werden diese Schemata analog 
übertragen und angepasst. Dies garantiert ihr Weiterbestehen viel mehr als es formale Regeln und 
Normen getan hätten. Es handelt sich also beim Habitus um ein erworbenes und nicht natürliches, 
angeborenes Produktionsschema.107 
„Da der Habitus eine unbegrenzte Fähigkeit ist, in völliger (kontrollierter) Freiheit 
Hervorbringungen – Gedanken, Wahrnehmungen, Äußerungen, Handlungen – zu erzeugen, 
die stets in den historischen und sozialen Grenzen seiner eigenen Erzeugung liegen, steht die 
konditionierte und bedingte Freiheit, die er bietet, der unvorhergesehenen Neuschöpfung 
ebenso fern wie der simplen mechanischen Reproduktion ursprünglicher 
Konditionierungen.“108 
Freiheit im Habituskonzept ist also denkbar, aber nur in einer bedingten Form und nicht 
absolut.109 
 
III.I.II. Habitus und Sozialisation 
 
Darüber hinaus ist Habitus nach Bourdieu als Ergebnis von Sozialisation zu sehen: Hier wird 
zwischen primärem und sekundärem Habitus unterschieden.  Ersterer entsteht durch die 
Sozialisation innerhalb der Familie. Entscheidend ist die Rolle der Familie im sozialen Raum, die 
dem Kind durch verschiedene pädagogische Mittel das Soziale einprägt – wie  zum Beispiel durch 
die Anerkennung durch andere. Dispositionen des direkten sozialen Umfeldes werden 
übernommen und reproduziert. So kommt es zum Weiterbestehen der Denk-, Handlungs- und 
Redegewohnheiten – die immer mit dem sozialen Status der Eltern in Zusammenhang stehen. In 
diesem Punkt widerspricht Bourdieus Konzept den Theorien des homo oeconomicus, indem 
Entscheidungen nicht im Hinblick auf den größten eigenen Nutzen getroffen werden, sondern 
aufgrund von verinnerlichten Handlungs- und Denkschemata. Die Verinnerlichung dieser Schemata 
wird unterstützt durch „halb formalisierte Weisheiten“110: Redewendungen und Sprichwörter, 
ethische Standpunkte und unhinterfragte Prinzipien. Der sekundäre Habitus bildet sich in der 
Sozialisation der Schulzeit – hier kann auch der primäre Habitus noch weiter ausgebildet werden.  
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Zwar trägt der Habitus immer Erfahrungswerte der Vergangenheit mit sich, doch bleibt er 
deswegen – oder gerade deswegen nicht konstant gleich, sondern baut laufend neue Erfahrungen 
und veränderte Bedingungen mit ein. Diese Tatsache seiner ständigen Entwicklung und 
Veränderung sichert gleichermaßen das Weiterbestehen eines Habitus.111  
 
III.I.III. Habitus als Geschichte 
 
In einer weiteren Dimension generiert der Habitus die Art und Weise von Lebensstilen. Durch seine 
historische Beschaffenheit ermöglicht er individuelle und kollektive Praktiken. Der individuelle 
Habitus ist bei der Namensgebung in der Gesellschaft festzustellen und unmittelbar wahrnehmbar. 
Gleichzeitig ist er bei Bourdieu auch Teil des Gruppenhabitus. Wie bereits aus der Definition des 
Habituskonzepts hervorgegangen ist, hat der Habitus eine ausgeprägt geschichtsträchtige 
Dimension. Bourdieu beschreibt diesen Aspekt als „zu Natur gewordene Geschichte.“112 
 
Die Theorie wird maßgeblich untermauert und veranschaulicht durch Beispiele aus der Geschichte 
– wie zum Beispiel soziologische Analysen zum höfischen Leben in Frankreich,  die sehr relevant für 
Bourdieus Illustration seiner Theorie sind. In diesem Rahmen wird auch die Vererbung des Habitus 
hervorgehoben. Für jemanden, der neu in eine Gesellschaft mit einem bestimmten Habitus 
eintritt, ist es daher wichtig, sich entsprechend zu verhalten, um akzeptiert zu werden. 
Angepasstes Verhalten ist erlernbar. Bourdieu zitiert in diesem Kontext zahlreiche französische 
Ratgeber für gutes Benehmen aus dem 17. Jahrhundert. Er weist aber darauf hin, dass „erlerntes 
gutes Benehmen“ im Unterschied zu „geerbtem“ nicht natürlich und unangestrengt, also 
verinnerlicht erscheint. Für ihn ist es die „natürliche“ Verhaltensweise, die in der französischen 
Gesellschaft verschiedene soziale Gruppen voneinander trennt. Damit streicht er heraus, dass das 
individuelle Handeln immer auch getragen ist von Sozialisation und persönlicher Geschichte, dass 
aber Dispositionen für dieses Handeln nicht angeboren, sondern erworben sind. Diese Tatsache 
lässt dem Individuum dann doch einen gewissen Spielraum innerhalb seiner Dispositionen: „Der 
Habitus ist nicht das Schicksal, als das er manchmal hingestellt wurde. Als ein Produkt der 
Geschichte ist er ein offenes Dispositionensystem, das ständig mit neuen Erfahrungen konfrontiert 
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und damit unentwegt von ihnen beeinflusst wird. Er ist dauerhaft, aber nicht unveränderlich. Dem 
ist allerdings sofort hinzuzufügen, daß es schon rein statistisch den meisten Menschen bestimmt ist, 
auf Umstände zu treffen, die in Einklang mit denjenigen Umständen stehen, die ihren Habitus 
ursprünglich geformt haben, also Erfahrungen zu machen, die dann wieder ihre Dispositionen 
verstärken.“113 
 
III.I.IV. Habitus und Feld 
 
Zusätzlich zum Konzept des Habitus entwickelte Bourdieu später auch den Feldbegriff, mit dem der 
Habitus korreliert und zu dem er eine enge und unbewusste Bindung hat. Dadurch kann sich der 
Habitus einem sich verändernden Umfeld immer wieder neu anpassen. Hier spricht Bourdieu von 
einer ambivalenten Abstimmung von Habitus und Feld. Als Feld wird die sozio-ökonomische 
Umgebung des Habitus bezeichnet, das den Habitus bedingt und vice versa: „ Das Feld strukturiert 
den Habitus, der das Produkt der Verinnerlichung der Inkorporation der immanenten Notwendig-
keit dieses Feldes ist.“114 Dasselbe Verhalten kann sich also in verschiedenen Feldern 
unterschiedlich auswirken und als negativ oder positiv bewertet werden. Auch wird mit steigender 
Autonomie der Felder auch der Spielraum der Akteure immer größer. Der Habitus verinnerlicht 
also Strukturen seines jeweiligen Feldes und wird so zu einer zweiten Natur. 115 
 
III.II. Aufstellung der Hypothesen 
 
Aus diesem theoretischen Rahmen leite ich im Folgenden meine Hypothesen über die Rolle des 
Kanun  ab: 
 
Hypothese 1: Soziales Feld  
Die Dukagjin Ebene stellt in ihrer Funktion als sozio-ökonomischer Rahmen bzw. als albanisches 
Siedlungsgebiet ein soziales Feld dar, in dem zwischenmenschliche Beziehungen durch den Kanun 
beeinflusst werden. Aspekte des Kanun finden sich durch das Handeln und Denken jedes einzelnen 
im Habitus der Dukagjin Ebene wieder. Zwar verändert sich dieses Feld fortlaufend, aber die Praxis 
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und Interpretation des Kanun passt sich diesen Veränderungen an und der Kanun stellt gleichzeitig 
selbst einen Einflussfaktor auf diese Entwicklungen dar.  
 
Hypothese 2: Zur Natur gewordene Geschichte  
Der Kanun kann wie der Habitus von Bourdieu als „zu Natur gewordene Geschichte“ bezeichnet 
werden. Ein Habitus nach Bourdieu, entwickelt sich stetig anhand der geschichtlichen Ereignisse 
und stellt ein kulturelles Gedächtnis dar, das sich an Erfahrungswerte hält. Die Tendenz im Kosovo 
zur traditionellen wirtschaftlichen Organisation der Familie und Anwendung von Selbstjustiz, die 
im Kanun könnte in dem Sinne „zur Natur gewordene Geschichte“ sein, als sie ein Ergebnis von 
Erfahrungswerten der Vergangenheit. (z.B.: schwache Staatlichkeit) 
 
Hypothese 3: Hysteresis Effekt 
Im Anschluss an die erste Hypothese kann die Beobachtung abgeleitet werden, dass der Kanun, 
obwohl er durch sein soziales Umfeld in Frage gestellt wird, durch staatliche Institutionen, 
Demokratisierung, Industrialisierung, etc. zumindest in einigen Elementen oder im Hintergrund 
präsent bleibt und immer wieder eine Alternative darstellt. Diese Tatsache lässt sich anhand der 
Habitustheorie durch den „Hysteresis Effekt“ erklären: Dispositionen des Kanun als Habitus, die 
nicht mehr notwendig für ökonomisches und soziales Überleben sind, werden trotzdem weiter 
verinnerlicht und reproduziert. 
 
Hypothese 4: Sozialisation 
Ein weiterer Grund für die anhaltende Relevanz des Kanun im Kosovo könnte die zentrale Rolle 
sein, die die Familie in der albanischen Gesellschaft spielt. Familie, sowohl als Kernfamilie als auch 
als erweiterte Verwandtschaft, stellt im Kosovo ein zentrales Netzwerk für wirtschaftliche, 
politische und gesellschaftliche Integration dar. Familiäres Bewusstsein und Abstammung sind 
stärker als nationales und politisches Bewusstsein ausgeprägt und identitätsstiftend. Diese primäre 
Sozialisation nach Bourdieu ist vor allem in der ländlichen, albanischen Bevölkerung stärker und 
wichtiger als die sekundäre. Da der Kanun sich durch das Abstammungsbewusstsein und die 





Hypothese 5: generative Dimension des Kanun 
Der Kanun ist  untrennbar mit der kulturellen Identität der Kosovo-Albaner verbunden. Die 
Menschen sind geprägt von dieser Tradition, was sich auf ihr soziales, politisches und 
wirtschaftliches Handeln auswirkt, Vorstellungen von Moral und somit Recht beeinflusst und 
schließlich in seiner heutigen Präsenz einen Einflussfaktor auf die Entwicklung der Region darstellt. 
Der Einfluss des Kanun wirkt durch den Habitus der albanischen Bevölkerung, als „System 
verinnerlichter Muster, die es erlauben, alle typischen Gedanken, Wahrnehmungen und Hand-




Um die nötigen Informationen für diese Arbeit zu sammeln, habe ich mich hauptsächlich mit der 
Recherche von Sekundärliteratur zu meinem Thema bzw. zu dafür relevanten Themen beschäftigt.  
Primärquellen für diese Arbeit waren: der verschriftlichte und ins Deutsche übersetzte Kanun des 
Lek Dukagjini, (kodifiziert von Shtjefën Gjeçovi, ins Deutsche übersetzt von Marie Amelie Freiin von 
Godin und herausgegeben mit Vorwort und Bibliographie von Robert Elsie). 
Weitere Quellen waren aktuelle Berichte der UN-Mission bzw. der EU-Mission im Kosovo sowie 
drei groß angelegte Studien zu familiären Strukturen, Erb- und Eigentumsrecht von Frauen im 
Kosovo und zur mündlichen Dimension des albanischen Gewohnheitsrecht in Nordalbanien. 
Darüber hinaus habe ich die  gegenwärtige Rechtslage sowie die Entwicklung von Sicherheit, 
Gesundheitssystem und Bildungswesen des Kosovo untersucht. Außerdem habe ich die Geschichte 
der Region analysiert, die das Fundament für die Beantwortung meiner Hypothesen bildet. 
Zusätzlich habe ich für meine persönliche Orientierung auch Filme zu dem Thema angeschaut und 




1) Eine Dokumentation des TV-Senders ARD: „Die Gejagten - Ferien von der Blutrache“ 
Hier geht es um eine Gruppe junger Albaner, die unmittelbar von der Blutrache betroffen sind und 
dadurch in ihrer Bewegungsfreiheit und in ihrer persönlichen Entwicklung eingeschränkt sind. Sie 
                                                 
116 Bourdieu in Jurt, 2010: 9 
 46 
kommen „zur Erholung“ nach Deutschland und erzählen von den Traditionen Zuhause.117 
2) Der Kinofilm „Alive“ von Regisseur Artan Minarolli, Thema ist die Tradition der Blutrache in 
Nordalbanien.118 
3) Ein Bericht von France24, International News 24/7 119 
Hier geht es um einen aktuellen Blutrachefall im kosovarischen Dorf Gaçkë, dem die lokale Polizei 
nicht gewachsen ist. Die Beschreibung von France24/7 lautet so: „KOSOVO - En plein coeur de la 
campagne kosovar, à Gaçkë, la famille Neziri vit un cauchemard éveillé. Impossible pour ses 
membres de sortir de leur maison. Un enfermement qui dure depuis plus d'un an et demi. Depuis, 
ce jour de février 2010 où l'un des frères de Shyqueri a commis l'irréparable en tuant Brahim, 




1)Im Forum der „Multikultiladies“ tauschen sich Frauen aus aller Welt aus, die einer Diaspora 
angehören. In einer Rubrik über Familienehre und Tradition schreiben kosovo-albanische Frauen 
über ihre Weltanschauung.121 
2)Auf der Internetseite „KOSOVA aktuell“ gibt es „Aktuelles aus Prishtinë (Pristina), Mitrovica, 
Prizren, Prizeren, Pejë, Pec - Historisches zu Kosova und UCK“122 









119 http://www.france24.com/en/Kosovo: la police locale et la justice kosovare impuissante face à la loi du Kanun 
120 http://www.youtube.com/watch?v=6AHHeOTIG90  
121http://multikultiladys.foren-city.de/topic,2696,-frage-zur-familienehre-traditionen-und-kultur-des-kosovo.html  




IV. Historischer Überblick Kosovo 
IV.I. Zeittafel 
 
6. -7. Jahrhundert   Einwanderung slawischer Gruppen 
Ca. Mitte 9. Jahrhundert Herrschaft des Ersten Bulgarischen Reiches 
 
Um 1018   Eingliederung in das byzantinische Reich 
Ende des 12. Jahrhunderts  Beginn der serbischen Südausdehnung 
28. Juni 1389  Erste Schlacht am Amselfeld; Beginn der osmanischen Eroberung 
 
1392 Einrichtung der osmanischen Oberherrschaft 
1448 Zweite Schlacht am Amselfeld; endgültige Sicherung der osmanischen Herrschaft 
1455 Abschluss der osmanischen Eroberung des Kosovo 
 
1689/90 Vorstoß habsburgischer Truppen in den Kosovo; christlicher Aufstand gegen das 
osmanische Reich; Massenflucht der orthodoxen Bevölkerung in das Habsburgerreich 
 
1737 Erneuter Aufstand der christlichen Bevölkerung und erneute Fluchtbewegung v.a. von 
orthodoxen Christen auf habsburgisches Gebiet 
1839-1855 Unruhen albanischer Muslime gegen Reformen (Tanzimat) im osmanischen Reich 
1877/78 Berliner Kongress; Liga von Prizren als muslimisches Verteidigungsbündnis in den 
osmanischen Grenzgebieten. 
 
1899 Liga von Peja (albanisch nationalistische Widerstandsbewegung gegen Osmanen) 
1908 Jungtürkische Revolution im osmanischen Reich 
1912 Erster Balkankrieg: serbische und montenegrinische Eroberung des Kosovo 
1915-1918 Verwaltung des Kosovo durch Österreich-Ungarn und Bulgarien 
1918 Eingliederung des Kosovo in das „Königreich der Serben, Kroaten und Slowenen“ (ab 1929 
Jugoslawien) 
1918-1924 Bewaffneter albanischer Widerstand (Kaçaken) gegen die serbische Militärverwaltung 
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Zwischenkriegszeit serbisches Kolonialisierungsprogramm im Kosovo 
1938 Abkommen Jugoslawiens mit der Türkei zur Aussiedlung von Albanern  
12. August 1941 Eingliederung weiter Gebiete des Kosovo in das von Italien kontrollierte 
Königreich Albanien; deutsche bzw. bulgarische Besatzung im Norden bzw. Süden des Kosovo 
1941-1943 Vertreibung und Ermordung serbischer Siedler 
 
1943 Zusammenschluss des kommunistischen und nichtkommunistischen albanischen 
Widerstands in Mukje; Plan eines „ethnischen Albanien“ mit Kosovo 
1945 Wiedereingliederung des Kosovo in Jugoslawien (als autonome Region Kosovo i Metohija) 
1948 Bruch Titos mit Stalin und Ende der Pläne eines Anschlusses des kommunistischen Albanien 
an Jugoslawien 
1945-1966 Herrschaft des Innenministers Aleksander Ranković; Repression gegen die albanische 
Bevölkerung; Abwanderung von rund einer Viertelmillion Albaner und anderer Muslime 
1966 Sturz Rankovićs und Beginn der Föderalisierung Jugoslawiens 
Seit 1968 beschleunigte wirtschaftliche und gesellschaftliche Modernisierung; beschleunigte 
Abwanderung von Serben 
1974 die neue Verfassung Jugoslawiens verleiht dem Kosovo den Statuns einer Autonomen Provinz 
mit faktischem Republikstatus 
1981 albanischer Aufstand im Kosovo nach Titos Tod 
1987 Machtaufstieg Slobodan Milosevićs 
1989 Aufhebung des Autonomiestatus des Kosovo; friedlicher Widerstand der albanischen 
Bevölkerung 
1990 Ausrufung der Republik Kosova innerhalb des jugoslawischen Staatsverbands 
 
Neunzigerjahre  Auswanderung von rund 400 000 Albanern nach West- und Mitteleuropa 
1995 Abkommen von Dayton; die Kosovo-Frage wird nicht behandelt 
1997 erste Anzeichen von bewaffnetem albanischem Widerstand 
1998 gescheiterter Aufstand der „Befreiungsarmee des Kosovo“ (UÇK) 
1998/ Frühjahr 1999 umfassende Vertreibung und Ermordung der albanischen Bevölkerung durch 
serbische Sicherheitsbehörden und Paramilitärs 
März-Juni 1999 Eingreifen der NATO gegen Serbien; Abzug der serbischen Sicherheitskräfte; Flucht 
und Vertreibung von rund 100 000 Serben und Roma 
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1999-2008 Verwaltung des Kosovo durch die Vereinten Nationen auf Grundlage der 
Sicherheitsresolution 1244 
17. Februar 2008 Unabhängigkeitserklärung des Kosovo; Beginn der EU-Mission im Kosovo.124 
10. September 2012 Die Republik Kosovo erhält volle Souveränität (siehe dazu Postscriptum, S. 
106) 
 
IV.II. Entstehungsgeschichte des Kanun 
 
Die Geschichte der Region möchte ich vor allem im Hinblick auf deren Bezug zum Kanun erläutern. 
Spekulationen über Ursprung des albanischen Gewohnheitsrechts geben oft eine entscheidende 
Grundlage im byzantinischen Recht an. Albanische Forschungen ergeben, dass es neben dem 
kodifizierten Recht zur Zeit der byzantinischen Herrschaft auch ein nicht-kodifiziertes 
Gewohnheitsrecht gab, das sehr archaische Formen umfasste. Außerdem kam es im Zuge der 
osmanischen Eroberung zu Regeneration und Ausweitung antiker Rechtsvorstellungen. Die 
grundsätzliche Ausformung albanischen Gewohnheitsrechts kann also bereits in der Antike 
entstanden sein. Natürlich hinterließen auch lange Perioden byzantinischer und osmanischer 
Herrschaft ihre Rechtsvorstellungen im albanischen Gewohnheitsrecht. 125 
 
IV.III. Kosovo als Teil von Imperien 
 
Der heutige Kosovo war in den letzten 2000 Jahren von drei großen Reichen verwaltet: Zuerst war 
er Teil der Provinz „Dardania“ des antiken römischen Reiches, wurde ab Anfang des 11. 
Jahrhunderts byzantinisch geprägt und war schließlich im osmanischen Herrschaftsbereich von 
nicht unwesentlicher Bedeutung. Zwischendurch wurde er von bulgarischen und serbischen 
Königen beherrscht und war zuletzt Teil beider Jugoslawien und schließlich Serbiens.126  
 
Die heutigen Grenzen des Kosovo bestehen erst seit 1945 – bzw. in umstrittener Weise seit 2008 
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(unilaterale Ausrufung des Kosovo als von Serbien unabhängiger, eigener Staat). Daher kann die 
Geschichte des Kosovos nicht isoliert auf diesen relativ jungen Raum reduziert erläutert werden.   
Die westliche Grenze zu Albanien wurde 1913, nach dem Ende des osmanischen Reiches festgelegt 
und trennte damit das westliche Siedlungsgebiet des Kosovo – die Dukagjin Ebene - von ihrem 
Hinterland, das ab diesem Zeitpunkt zu Albanien gehörte, während die Dukagjin Ebene in die 
serbische Provinz Kosovo fiel. Die Beziehungen der Dukagjin Ebene ins albanische Hochland und 
mit der nordalbanischen Hauptstadt Shkodra waren seit je her weitaus wichtiger und intensiver als 
die Beziehungen zum Ostteil des heutigen Kosovo.  Die Grenzziehung von 1912/13 zerschnitt den 
kulturellen und gesellschaftlichen Zusammenhang zwischen dem nordalbanischen Bergland und 
der Dukagjin Ebene.127 
 
Vom 11. bis zum 14. Jahrhundert wurde im albanischen Raum byzantinisches Recht angewendet. 
Höchstwahrscheinlich existierte allerdings daneben auch mündlich tradiertes, albanisches 
Gewohnheitsrecht archaischer Form, das wohl schon unter den Römern entwickelt worden war. 
Dieses mündlich tradierte Gewohnheitsrecht, spiegelt nach der Meinung albanischer Experten 
Ausweitung von sozialen und rechtlichen Organisationen wider. Ob es sich nun tatsächlich um 
illyrisches Erbe in der Form von vorchristlichen Mentalitätsresten handelt, ist historisch nicht 
eindeutig belegt, allerdings sprechen die Abgeschiedenheit und Eigenständigkeit der 
nordalbanischen Stammesbevölkerung sehr für diese Annahme.128 
 
IV.IV. Osmanische Herrschaft (1392-1912) 
 
Die Stammesgesellschaften hatten sich von Beginn der osmanischen Herrschaft an deren Zugriff 
weitgehend entzogen.  1380-1480 lieferten die nordalbanischen Stämme der osmanischen 
Verwaltung heftige Kämpfe, was zu einem völligen Zusammenbruch staatlicher Präsenz im 
Westkosovo/Nordalbanien führte. Diese Staatsferne wurde ersetzt durch die vollkommene 
Anwendung des regionalen Regelwerks zur Konfliktregelung des „Kanun Dukagjini“.129 Nur 
Mehmed II. gelang es für kurze Zeit (1466/67), das nordalbanische Hochland bzw. die Dukagjin 
Ebene unter seine Gewalt zu bringen, und auch das nur durch den Einsatz sämtlicher militärischer 
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Kräfte, durch Massenmord und Deportationen.  Kurz danach entschied sich die osmanische 
Verwaltung angesichts des großen Aufwandes, den Hochlandbewohnern mehr Freiraum zu geben 
und sie nur indirekt zu kontrollieren bzw. in Schach zu halten. Die Bergbewohner erkannten den 
Sultan an, entrichteten symbolische Tributzahlungen und stellten bei Bedarf Krieger für das 
osmanische Heer zur Verfügung. Weitestgehend blieben sie aber ihrer Selbstverwaltung 
überlassen. Sie hatten eigene Anführer, die Amtstitel und Pensionen vom Sultan erhielten: 
„Bayraktare“ (regionale Führer). Ein Bayrak war ein Kommandobezirk – auch in den westlichen 
Randgebieten des Kosovo, im Dukagjin Gebiet, setzte sich die Tradition von Selbstverwaltung und 
Staatsferne durch.130 
 
Nach der ersten Schlacht am Amselfeld 1389 legten die geschlagenen Serben einen Vasalleneid 
gegenüber Sultan Beyezid I. ab und 1389 etablierte sich eine Doppelherrschaft von serbischen und 
osmanischen Würdenträgern. Die lokale Selbstverwaltung durch serbische Fürsten wurde  von der 
osmanischen Verwaltung bis 1455 geduldet. Anscheinend wurde im Mittelalter noch kein 
ethnischer Gegensatz zwischen Serben und Albanern wahrgenommen; der albanische 
Nationalheld Skanderbeg soll ein direkter Cousin des serbischen Fürsten Brankovic gewesen 
sein.131  
 
IV.V. Kanun und osmanisches Staatsrecht 
 
Im Kosovo selbst gab es  nach der Besetzung der Osmanen eher nicht zusammenhängende 
albanische Stammesgebiete (viele waren im 15. und 16. Jahrhundert in die Berge geflüchtet), 
sondern die Dukagjin Ebene war danach oft nur Winterweidegebiet für nordalbanische 
Stammesgesellschaften. Erst ab Ende des 18. und im Laufe des 19. Jahrhunderts siedelten sich 
einzelne Klans und Bruderschaften, die sich von ihren Stämmen in Nordalbanien abgespalten 
hatten, in der Dukagjin Ebene an. Die Verwandtschaftsgruppen bildeten auch in der Ebene eigene 
Dörfer und definierten sich weiterhin über ihre Stammeszugehörigkeit, die sich mit der Zeit auf die 
Zugehörigkeit zu einem Dorf verlegte.132   
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Im Osmanischen Reich  war die imperiale Herrschaft auf zwei Säulen aufgebaut:  Steuern und 
staatlich bestimmtes Recht. Im Kosovo gab es zwei Rechtsebenen: schriftliches Recht und 
mündliches Gewohnheitsrecht. Schon in römischer und byzantinischer Zeit gab es Formen von 
mündlichem Gewohnheitsrecht neben dem Reichsrecht in peripheren Gebieten. Im Osmanischen 
Reich ist diese Tatsache jedenfalls mit Gewissheit festgestellt. Insbesondere gilt dies wieder einmal 
für den Westkosovo. Das albanische Bergland stellt bis heute in  Verwaltungsfragen ein ganz 
eigenes Kapitel dar – dieser Eigenstatus stellte seit der Antike für jede Staatsmacht eine 
Herausforderung dar. 133  Besonders im nordalbanischen Bergland konnte sich das staatliche 
Strafrecht lange überhaupt nicht etablieren, was zu einer Marginalisierung der nordalbanischen 
Stammesgesellschaften führte. Die Marginalisierung kam dadurch zustande, dass die Bergleute am 
offiziellen Markt nicht als zurechnungsfähige Handelspartner gesehen wurden, da sie sich nach 
ihren eigenen Regeln richteten und überhaupt jedem Nicht-Stammesmitglied misstrauisch gesinnt 
waren. So griffen sie auch nach dem Kommunismus wieder auf ihr altes Regelwerk, den Kanun des 
Lek Dukagjini, zurück, weil sich das auch davor schon als ordnungsschaffendes Element erwiesen 
und bewährt hatte.134 
 
IV.VI. Stammesstruktur und osmanische Herrschaft 
 
Die Osmanische Herrschaft verfolgte phasenweise (zu Beginn der Besetzung, und im 18. bzw. 19. 
Jahrhundert) eine Politik gezielter Deportationen, in denen zum Beispiel ganze Stämme aus dem 
albanischen Bergland unter Zwang in die Dukagjin Ebene umgesiedelt wurden, wo sie oft genötigt 
waren, kollektiv zum Islam überzutreten. Die davor hauptsächlich christliche Bevölkerung des 
Dukagjin Gebietes bestand gegen Ende des osmanischen Reiches hauptsächlich aus albanisch- und 
türkischsprachigen Muslimen.135 
 
Alle sieben bis acht Jahre kam es auf Anordnung des Paschas zu einer allgemeinen „Besa“ : die 
Stämme wurden gezwungen, einander zu verzeihen und die von den Osmanen zu diesem Zweck 
eingesetzten Bergkommissionen rechneten die Verluste auf und ermittelten Entschädigungen, die 
ein Stamm dem anderen zu zahlen hatte. Sonst wäre die Wirtschaft allgemein zum Erliegen 
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gekommen, da die Blutfehden sie zum Stillstand brachten: viele ließen aufgrund ihrer Blutschuld 
die Felder brach liegen und die Herden unbeaufsichtigt bzw. verschanzten sich über Monate und 
Jahre in Wehrtürmen. Die Versöhnungszeremonien perpetuierten aber auch die Blutrache, da sie 
örtlichen Praktiken einen offiziellen Charakter verliehen. Außerdem sollen die Kommissionen nicht 
sonderlich erfolgreich gewesen sein, weil  die Osmanen nicht wirklich akzeptiert wurden.136 In den 
Ebenen von Kosovo und Metohija waren albanische Stammesteile stärker in die türkische 
Administration integriert als im Gebirge das änderte aber nichts daran, dass die türkische 
Herrschaft über sie nur sehr nominell gegeben war und türkische Gesetze nicht durchgesetzt 
werden konnten.137 Im Grunde blieben Hochlandchefs von der osmanischen Kultur und 
Schriftlichkeit weitgehend unberührt und regierten nach dem Kanun.138  Aber auch die dem Gesetz 
der Ebene unterworfenen Gebirgsstämme, die zum Teil im Westkosovo siedelten, hatten sich nach 
dem Kanun  zu richten. Folglich war in der Ebene jeder einer doppelten Rechtsauffassung 
ausgesetzt. Noch komplizierter wurde das Ganze durch das Scheriatgesetz, das für die Muslime 
hinzukam  und auch auf Christen ausgedehnt werden konnte. Für die Katholiken hatte noch dazu 
manchmal das Kirchenrecht eine Geltung, das sich oft weder mit dem Kanun noch mit der Scharia 
deckte.139 Überhaupt ist frappant, wie Stadt und Land bzw. Ebene und Hochland als völlig 
unterschiedliche Welten nebeneinander bestanden. Es waren weniger religiöse oder sprachliche 
Unterschiede als verschiedene Staatlichkeiten, Familienorganisationen und 
Wirtschaftsordnungen.140 
 
IV.VII. Revolten und Aufstände 
 
In den letzten Jahren des 19. Jahrhunderts bis zum Ende der osmanischen Herrschaft 1912, kam es 
wiederholt zu Revolten und albanischen Freiheitsbewegungen im Kosovo. Die wichtigsten Akteure 
können hierbei  in sechs Gruppen unterteilt werden: erstens die Aufständischen: regionale Chefs 
und „ihre Gewehre“ (=  bewaffnete Männer), zweitens osmanische Autoritäten, drittens junge 
türkische Oppositionelle, viertens die „beys“, fünftens kosovo-albanische Intellektuelle von 
außerhalb und sechstens auch ausländische Regierungen. Die Aufständischen wollten vermeiden, 
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dass ihr Land von irgendeiner Macht annektiert wird, sie wollten ihre Privilegien sichern. Oft 
kommunizierten sie direkt mit dem Sultan, weil die lokale Regierung als unfähig betrachtet wurde. 
Die Albaner etablierten dabei auch für die osmanischen Autoritäten das Prinzip der „Besa“, des 
gegebenen Wortes.  Nach dem österreichischen Vize-Konsul Rappaport hatten die Revolten und 
Ereignisse vor allem lokalen und persönlichen Charakter. Er sah darin einen Konkurrenzkampf 
zwischen lokalen Chefs um Machtpositionen.  Jeder stützte sich dabei auf sein familiäres Netzwerk. 
Die wenigsten erstrebten einen Staat wie Serbien oder Griechenland. Die Anführer verlangten: die 
Anwendung des Gesetzes in bestimmten Regionen nach dem Recht der Berge (Djibal Kanunu), die 
Einführung von muslimisch-religiösen Schulen, Einhaltung und Respektierung moralischer Regeln 
des Islam, General-Amnestie für zivile Aufständische, Offiziere, Funktionäre und eingesperrte und 
exilierte Soldaten, sowie Schadenersatzzahlung bei beschädigtem Eigentum.141 Hierbei handelte es 
sich in erster Linie um einen Aufstand gut etablierter muslimischer Albaner der Ebenen und Städte. 
 
IV.VIII. Weltkriege und Zwischenkriegszeit 
 
1912 wurde der Kosovo im Zuge des Balkankriegs schließlich von serbischen und 
montenegrinischen Truppen besetzt, während Albanien unabhängig wurde. Somit wurde die 
albanische Stammesgesellschaft durch die Grenze zwischen Kosovo und Albanien getrennt.  Im 
Kosovo wurden die Albaner  zu einer unterprivilegierten Bevölkerungsschicht, obwohl sie die 
Mehrheit der Bevölkerung darstellten. Ihre Rechte wurden ihnen systematisch aberkannt und die 
serbische Besatzung hielt sie in einer unterdrückten Stellung. 1918 wurde der Kosovo in das 
Königreich Serbien, Kroatien und Slowenien einverleibt und war ab 1929 Teil Jugoslawiens. Nur die 
beiden Weltkriege stellten eine Gelegenheit für die albanische Gesellschaft im Kosovo dar, sich mit 
externen Kräften gegen die Serben zu verbünden, was wiederum nur zu Gewalt führte. Im ersten 
Weltkrieg waren diese „Verbündeten“ die Österreicher und im zweiten Weltkrieg die Deutschen.142 
Hierbei ist interessant anzumerken, dass die nationalsozialistische Ideologie über die patriarchale 
Abstammungsideologie der albanischen Bergstämme einen guten Zugang zur albanischen 
Mentalität fand. Obwohl also die Albaner mit den Deutschen aus verschiedenen Beweggründen 
kollaborierten, hielten sie sich an ihr traditionelles Gastrecht und lieferten in der Regel keine 
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Flüchtlinge aus, die bei ihnen Zuflucht nahmen.143 Der zweite Weltkrieg führte zur Unterminierung 
traditioneller Bindungen. Die Loyalität der Verwandtschaftsgruppen, die auf gegenseitiger 
Unterstützung, Anteilnahme an Ehre und Schande und auf gegenseitigen Besuchen beruhte, ging 
im städtischen Milieu teilweise verloren. Andererseits konnte es der serbischen Regierung nicht 
gelingen, die traditionellen Familienstrukturen in den Dörfern  zu ändern. Das hat unter anderem 
auch damit zu tun, dass junge Menschen zu wenig verdienten um einen eigenen Haushalt zu 
gründen. Somit blieben also viele nach alter Tradition  im Haus der Eltern und vermehrten das 
Haushaltseinkommen. 144  
 
Der Dualismus zwischen Gewohnheitsrecht und von staatlichen Institutionen eingeführten 
Gesetzen blieb in den meisten albanischen Stammesgebieten bis nach dem zweiten Weltkrieg 
aufrecht. Bis dahin konnte also die staatliche Gesetzgebung nicht wirklich Fuß fassen. 
 
IV.IX. Tito Regime 
 
Nach dem zweiten Weltkrieg blieb die Situation im Kosovo lange Zeit instabil. 1946 wurde er zur 
autonomen Region „Kosovo und Metohija“ mit seinen heutigen Grenzen innerhalb Jugoslawiens 
erklärt. Der kommunistische Führer Tito entwickelte während seiner Herrschaft eine Rivalität mit 
dem albanischen Diktator Enver Hoxha und daher war es ihm wichtig, die albanische Bevölkerung 
des Kosovo für sich zu gewinnen. Im Jahr 1963 erklärte Tito den Kosovo offiziell zu einer 
autonomen Provinz Jugoslawiens. 1967, nach einer Reise in den Kosovo, erkannte Tito die 
ablehnende Haltung der Kosovo-Albaner gegenüber Serbien und aufkeimende nationalistische 
Bestrebungen der Albaner. Daraufhin wurde die ökonomische, kulturelle und intellektuelle 
Unterdrückung der Albaner eingestellt und ab 1970 deren Kultur besonders gefördert. 1974 
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IV.X. Milosević Ära 
 
Mit dem Tod Titos im Jahr 1980 endete diese Zeit der politischen Förderung für die Albaner und 
wurde durch die Milosević Ära abgelöst. Albanische Intellektuelle und Studenten vereinten sich ab 
1981 zu aktiven Protesten gegen die neue Regierung und wurden durch polizeiliche Gewalt 
unterdrückt. Die wichtigste Forderung der Proteste war, dass die Provinz Kosovo eine unabhängige 
Republik sein sollte. Ende der 1980er Jahren schränkte Milosević die wirtschaftliche Versorgung 
des Kosovo im Zuge einer Krise ein und entzog der Provinz polizeiliche und juristische 
Eigenständigkeit.146 Ab da haben zwei Faktoren zusätzlich zu einer Verzögerung der sozio-
ökonomischen Entwicklung der Region beigetragen: nämlich der hohe Bevölkerungszuwachs in den 
ländlichen Gebieten, gefördert durch das traditionelle Familienbild der Kosovo-Albaner und die 
politische und ökonomische Krise im Kosovo als der wirtschaftlich am wenigsten entwickelten 
Region der jugoslawischen Föderation.147 
 
IV. XI. Albanischer Widerstand und Parallelstrukturen  
 
Ende 1988 wurde Kosovos albanische Partei als Vertretung der albanischen Bevölkerung 
abgeschafft und die albanische Sprache wurde verboten. Dies drängte die ehemaligen albanischen 
Politiker in den Untergrund, wo sie 1989 ihre eigene Partei gründeten: die demokratische Liga 
Kosovos (LDK). Die LDK veranlasste 1991 ein inoffizielles  Referendum für politische 
Unabhängigkeit des Kosovo, was von 99,87% der Wähler unterstützt wurde. Schließlich rief die 
albanische Untergrundregierung unter Präsident Ibrahim Rugova im Oktober 1991 die 
unabhängige Republik Kosovo aus, was sowohl von Serbien als auch international weitgehend 
ignoriert wurde. Doch die LDK und Rugova versuchten weiterhin, die parallelen Strukturen 
(bestehend aus Schulen, Universität, gewohnheitsrechtlicher Verwaltung, etc.) der Kosovo-Albaner 
zu stärken – hauptsächlich im Bildungs- und Gesundheitsbereich.148  Das parallele Schulsystem der 
albanischen Untergrundorganisation konnte aber nur die allernötigste Grundbildung decken. Dies 
wirkt sich bis heute in Arbeitslosigkeit und Perspektivenmangel der Kosovo Albaner aus. Auch die  
Diplome der Untergrund-Universität brachten keine Anstellung – weder im Kosovo selbst noch in 
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Mazedonien, Albanien oder Westeuropa.149 Tausende albanische Familien blieben heimlich in 
ihren Blutfehden verstrickt – bis Ende der 1980er Jahre. Erst im Jahr 1990 gelang es albanischen 
Intellektuellen im Kosovo und aus der kosovarischen Diaspora, eine allgemeine Stilllegung der 
Blutfehden im Kosovo zu erreichen, um die Kräfte der albanischen Bevölkerung im Widerstand 
gegen die serbische Regierung zu vereinen.150 Bei dieser Initiative handelte es sich um eine 
Kampagne albanischer Intellektueller, die in einer Massenversöhnung über 900 Blutfehden 
beendeten.151 
 
Um 1990 herum wurden nach und nach auch sämtliche albanischen Angestellten des öffentlichen 
Sektors entlassen. Als weitere Konsequenz der anti-albanischen Politik wurden dem Kosovo von 
Serbien die letzten Reste der Autonomie aberkannt. Ab 1992 versuchte die LDK verstärkt, 
internationale Unterstützung für ihre Anliegen zu erlangen. Die Albaner zählten für ihre 
Unterstützung auf eine große Diaspora in Westeuropa (ca. 400.000) – vor allem in Deutschland und 
in der Schweiz. Die Diaspora bestand hauptsächlich aus albanischen Arbeitern, die ihre 
kosovarischen Familien mit ihrem Einkommen aus dem Ausland unterstützten. Diese Diaspora war 
außerdem ausschlaggebend für die Finanzierung der albanischen Parallelstrukturen im Kosovo.  
 
IV.XII. Inneralbanische/ serbische Konflikte bzw. Bürgerkrieg 
 
Innerhalb Rugovas Untergrundregierung kam es vermehrt zu Spaltungen und Uneinigkeiten über 
den politischen Kurs. Infolgedessen entstanden verschiedene politische, bewaffnete 
Gruppierungen. Diese frühen bewaffneten Fraktionen sind noch heute von Bedeutung, da mehrere 
der heutigen politischen Akteure und Bewegungen im Kosovo aus diesen Netzwerken 
hervorgegangen sind. Ihre politische Sozialisation und ihr Klientel kann noch heute auf diese 
paramilitärischen Vereinigungen zurückverfolgt werden. Zwischen den albanischen Fraktionen im 
Kosovo kam es in den 1990er Jahren zu Rivalitäten und offenen Konflikten, die auch in der 
aktuellen politischen Situation des Kosovo  präsent sind und  nachklingen. Im Sommer 1997 wurde 
schließlich offiziell die Existenz der „Kosovo Befreiungsarmee UÇK“ von einem Vertreter in der 
Schweiz bekannt gegeben.  
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Die UÇK ging zum offenen Kampf gegen die serbischen Autoritäten im Kosovo über und involvierte 
auch die Zivilbevölkerung. Die internationale Aufmerksamkeit gehörte spätestens im Frühling 1998 
dem Kosovo, als Adem Jashari, ein Gründungsmitglied der UÇK, mit seiner gesamten Familie, die 
aus mehr als 50 Personen bestand, im Dorf Prekaz (Drenica Region) von serbischen Scharfschützen 
überfallen und  ermordet wurde. Dieses und weitere, ähnliche Ereignisse vertieften Hass und 
Empörung der Albaner im Kosovo. Die UÇK konnte in weiterer Folge mehrere Gebiete des Kosovo 
unter ihre Kontrolle bringen. Sie operierte von Stützpunkten im nordalbanischen Bergland aus und 
hatte in der Dukagjin Ebene am meisten Unterstützung und Einfluss. Verhandlungen zwischen 
Rugova und Milosević blieben erfolglos und Rugova verlor mehr und mehr an Ansehen bei der 
UÇK.  
 
Der Krieg wütete weiter und im Februar 1999 kam es nach weiteren Massakern zu einer 
internationalen Friedenskonferenz in Rambouillet, Frankreich, mit Vertretern der serbischen 
Regierung, sowie Rugova, UÇK und LDK Vertretern. Die albanischen Vertreter waren untereinander 
zerstritten. Als es auch hier zu keiner wirklichen Einigung kam, startete die NATO ihre „humanitäre 
Intervention“ in Form von Luftangriffen auf serbische Zentralen in Belgrad und im Kosovo. Die 
UNSC-Resolution 1244, die 1999 für die Verwaltung des Kosovo entworfen wurde, zielte darauf ab, 
Menschenrechte und politische Autonomie unter internationalem Schutz im Kosovo zu etablieren. 
Für die Albaner bedeutete das eine erneute Fremdherrschaft und das Ziel der Unabhängigkeit war 
wieder in die Ferne gerückt. 152 
 
IV.XIII. UN-Verwaltung und Unabhängigkeit 
 
Die UNO installierte für ihre Zwecke eine Internationale Administration im Kosovo mit der 
Bezeichnung UNMIK (United Nations interim Mission in Kosovo). Das Wiederaufbauprogramm der 
UN-Verwaltung kollidierte von Anfang an mit konkurrierenden Entwürfen für eine kosovarische 
Regierung und Institutionen der kosovo-albanischen Führungskräfte. Hashim Thaci wurde erster 
Premierminister der provisorischen Regierung im Kosovo. UNMIK hatte zwar die bessere rechtliche 
Position gegenüber der provisorischen Regierung im Kosovo, allerdings hatte die provisorische 
Thaci-Regierung einen Vertrauensvorschuss bei der albanischen Bevölkerung. Obwohl die UNO 
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Resolution 1244 auch den Aspekt der Selbstverwaltung des Kosovo fördern sollte,  war und ist die 
UNMIK immer auch im Konflikt mit der Regierung und wird auch von serbischer Seite stark 
kritisiert.  Ungefähr neun Jahre nach Kriegsende wurde schließlich 2008 die unabhängige Republik 
Kosovo ausgerufen. Zu diesem Zeitpunkt gab es im Kosovo bereits zahlreiche politische 
Institutionen, ein Parlament, einen Präsidenten und eine Regierung, die allerdings nur bis zu einem 
gewissen Grad und in einem engen Rahmen handeln konnten. Die Situation blieb kompliziert und 
in vielen Punkten undurchsichtig.153 
 
Der erste im Kosovo eingesetzte UN Generalsekretär stufte in einem Bericht 2001 an den 
Sicherheitsrat die wirtschaftliche Prognose für den Kosovo als alarmierend ein. Ein Großteil der 
Bevölkerung lebte auch nach dem Krieg von Landwirtschaft und viele wurden aus der Diaspora 
finanziell unterstützt. Das Ministerium für Finanzen und Wirtschaft schätzte  im Jahr 2000, dass ca. 
50% des gesamten Haushaltseinkommens der Kosovaren aus Rücküberweisungen von Verwandten 
aus dem Ausland bestand. Auch unter der Milosević Regierung war die albanische Bevölkerung des 
Kosovo zu einem großen Teil auf die Unterstützung von ausgewanderten Verwandten angewiesen 
gewesen.154 
 
Die Infrastruktur des Kosovo war nach dem Krieg  zu 90% zerstört. Kleinere und mittlere 
Unternehmen sollten von der EU gefördert werden. Die UN-Verwaltung war fokussiert auf 
Sicherheit, Gesetzgebung und Gesundheitsversorgung, um das Land zu stabilisieren. Der 
Hauptantriebsmotor für die wirtschaftliche Entwicklung des Kosovo sollte die Privatisierung 
werden. Doch in weiterer Folge traten mehr und mehr rechtliche Unregelmäßigkeiten auf und 
folglich versuchte die UNMIK vorgenommene Privatisierungen rückgängig zu machen. Am Ende 
brachte auch diese Politik nicht die erhofften Arbeitsplätze und wirtschaftliche Selbstständigkeit 
der Bevölkerung. Seit der Präsenz der internationalen Gemeinschaft im Kosovo wurde die 
Bevölkerung, grob gesagt, in zwei Teile geteilt. Der erste sind die gut verdienenden Vertreter der 
internationalen Gemeinschaft  und privilegierte Kosovaren, die im Umfeld der internationalen 
Gemeinschaft beschäftigt sind und dadurch ebenfalls gut verdienen. Der zweite Teil stellt die 
Mehrheit der kosovarischen Bevölkerung dar, die in schlecht zahlenden Betrieben oder im 
informellen Sektor arbeiten oder arbeitslos bzw. auf  Subsistenzlandwirtschaft und Hilfe aus der 
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Diaspora sowie Beteiligung an organisierter Kriminalität angewiesen sind, um  ihren 
Lebensunterhalt zu sichern. Weil nach wie vor mehr als die Hälfte der Bevölkerung arbeitslos ist, 
sind stabile, soziale und politische Strukturen kaum durchsetzbar.155  Die mangelnde 
Zahlungsmoral der Bevölkerung in Steuerfragen und öffentlichen Dienstleistungen weist auch auf 
die distanzierte Haltung der Kosovaren gegenüber dem Staat hin.  Diese Distanz kann gut durch ein 
albanisches Sprichwort veranschaulicht werden: „Hüte dich vor drei Dingen: dem Feuer, dem 
Wasser und dem Staat!“156
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V. Der Kanun: Einführung  
V.I. Was ist der Kanun? 
 
Die bekannteste Version von albanischem Gewohnheitsrecht ist zweifellos der Kanun des Lek 
Dukagjini. Die nordalbanische Bergbevölkerung hat über Jahrhunderte in großen Klanstrukturen 
gelebt und nach den Regeln des Kanun ihr öffentliches und auch ihr privates Leben geordnet. Die 
Normen wurden als mündliche Tradition von Generation zu Generation weitergegeben und von 
einem Ältestenrat ausgelegt bzw. erläutert.157  
Der Kodex kann aus historischer Sicht auch als die eigentliche albanische Verfassung bezeichnet 
werden, zumindest durch viele Jahrhunderte hindurch.158  Über die Art und Weise, wie der Kanun 
durch die Jahrhunderte hindurch vermittelt wurde, lässt sich  auch die komplexe Beschaffenheit 
dieser Tradition erklären: „Es gab und gibt keine bestimmte Form, wie der Kanun weitergegeben 
wird. Da der Kanun kein festes und geschlossenes Regelwerk bildet, hat das Lernen von Regeln 
keinen Sinn.  Getragen wird der Kanun auch durch einzelne Sprüche, von denen jeder auf komplexe 
Zusammenhänge verweist.“159 
 
Bei der Person des Lek Dukagjini (1410-1481) handelt es sich um einen mittelalterlichen Fürsten 
und Zeitgenossen Gjergji Kastrioti Skanderbegs.  Skanderbeg ist berühmt für seinen Widerstand 
gegen die Osmanen, vor allem in der Dukagjin Ebene des Kosovo und im Norden Albaniens. Lek 
Dukagjini, als dessen Anhänger, soll das regionale Gewohnheitsrecht erstmals kodifiziert haben 
bzw. diesem seine konkrete Form verliehen haben. Andere Theorien vermuten hingegen, dass 
Dukagjini als Regionalheld nur der Namensgebung dieser bestimmten Form des Kanun diente. 
In manchen Quellen wird er sogar als Begründer des Kanun dargestellt, was aber sehr 
unwahrscheinlich ist, da viele Aspekte des Kanun eindeutig schon lange vor seiner Zeit etabliert 
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V.I.I. Shtjefen Gjecov 
 
Da ich mich im Zuge dieser Arbeit vor allem an die verschriftlichte Version des Kanun halte, die der 
Franziskanerpater Shtjefen Gjecov aufgeschrieben hat, möchte ich kurz auf dessen Arbeit und 
Hintergrund eingehen. 
 
Der Franziskanerorden ist seit 1240 in Nordalbanien tätig und hat in der Region viel Einfluss auf 
kultureller und religiöser Ebene gehabt. Im 17. Jahrhundert gründeten Franziskanermönche dort 
erste Schulen. Außerdem gehörten sie zu den ersten, die den Kanun sammelten und schriftlich 
festhielten. Da es den Mönchen ein Anliegen war, den albanischen Stämmen den katholischen 
Glauben näher zu bringen, mussten sie die Bevölkerung fundamental verstehen, was nur über die 
Kenntnis des Kanun möglich war. Shtjefen Gjecov wurde am 12. Juli 1874 in Janjeve im Kosovo, im 
Dukagjingebiet, geboren.  Mit 14 Jahren schloss er sich dem Franziskanerorden an und empfing 
1896 die Priesterweihe. Zu seinen Bestrebungen gehörte es,  die albanische Sprache und ihre 
Verschriftlichung voranzutreiben. Gjecov engagierte sich auch auf politischer Ebene, wie beim 
Aufstand von 1912, bei dem  Kosovo-Albaner der osmanischen Regierung einen Forderungskatalog 
vorlegten (u.a. wurde  die Anerkennung als eigene Nation und der freie  Gebrauch von albanischer 
Sprache und Schrift verlangt.) Nach dem kurz darauf ausbrechenden ersten Balkankrieg sah sich 
Gjecov einer völlig neuen politischen Lage ausgesetzt. Nach einer österreichisch-ungarischen 
Verwaltungsperiode wurde der Kosovo 1918 in das Königreich Serbien eingegliedert bzw. ab 1929 
in Jugoslawien, woraufhin alle albanischen Schulen geschlossen wurden. Gjecov unterrichtete 
weiterhin albanisch und wurde schließlich am 14. Oktober 1929 in einem Hinterhalt ermordet. Der 
Täter blieb unbekannt, man vermutet allerdings jugoslawisch-nationalistische Kreise hinter der Tat. 
Gjecovs persönlicher Antrieb war der Kampf gegen die „fremden“ Besetzer (Serben) und das 
Herausstellen einer alteingesessenen albanischen Kultur. Die von ihm gesammelte kodifizierte 
Form des Kanun wurde nach seinem Tod von Gjecovs Mitbrüdern  im Jahr 1933 herausgegeben.161 
Vermutlich wurde Gjecovs Arbeit zumindest in Nordalbanien erst zwanzig Jahre nach seiner 
Veröffentlichung gelesen – da die Gesellschaft bis dahin weitgehend schriftlos war.162 
 
 
                                                 
161 Vgl. Voell, 2004:44-49 
162 Vgl. Egeler, 2007 
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V.I.II. Inhaltlicher Aufbau des KLD nach Gjecov und Kontext 
 
In seiner aktuellen verschriftlichten Form umfasst der Kodex 130 Seiten, die zwölf Bücher 
umfassen. Auf die Bücher folgt ein Anhang mit Fallbeispielen. Außerdem sind die 12 Bücher 
insgesamt in 24 Kapitel unterteilt. Die Kapitel sind in insgesamt 199 Artikeln unterteilt und diese 
sind schließlich in 1263 Paragraphen durchnummeriert.163  Das erste Buch regelt die Position der 
Kirche, am Beispiel einer katholischen Pfarre, in zivil- und strafrechtlicher Hinsicht. Das Zivilrecht 
wird weitgehend in den Büchern 2 bis 9 abgehandelt – die Themen sind: Familie, Heirat (Ehe), 
Erbschaft, Haus (inklusive Vieh- und Landbesitz), Handel, Ehre, entstandener Schaden. Im 10. Buch 
wir das Strafrecht erläutert, das 11. Buch behandelt öffentliches Recht (den Ältestenrat) und im 12. 
Buch werden Rechte und Pflichten der verschiedenen Gesellschaftsmitglieder, sowie Bräuche und 
Rituale bei Todesfällen und Beerdigungen erläutert.164 
 
In einigen Sektionen inkludiert der Kanun  ausgeklügelte Rechtssatzungen, die die Blutrache 
(gjakmarrya) regulieren sollen – das System von wechselseitigen „Ehrenmorden“. 
Nach dem Kanun hat eine Familie das Recht, jemanden umzubringen, der ein männliches Mitglied 
aus ihren Reihen fundamental beleidigt hat. Im Anschluss wird dann allerdings dieselbe Familie 
zum Ziel der Rache der Familie des Ermordeten, denn der nächste männliche Verwandte des 
Opfers ist verpflichtet den Toten zu rächen. Der Kanun sagt „Blut geht nie verloren“, daher kann 
eine Fehde zwischen zwei Familien über Generationen weitervererbt werden und stellt bis zum 
heutigen Tag in allen albanischen Gebieten ein Problem dar.165 
 
Zahlreiche Zitate aus der Literatur sind im Text von Gjecov vermerkt. Darüber hinaus verwendete 
Gjecov als Hauptquelle eine „Filosofia del diretto“166. Jedem Kapitel sind Sprichwörter 
vorangestellt. Diese Rechtssprichwörter dienen als Verbindung zwischen formalen Rechtsnormen 
und „anschaulich-populären“ Begründungen bzw. Erklärungen. Zum Beispiel: Vor dem Kapitel “Der 
Eid“ (beje) steht der Spruch „Bé, e s'ka pertej“, was so viel heißt wie: „Der Eid mehr kann nicht 
                                                 
163 Vgl. Voell, 2004:44-49 
164 Vgl. Egeler, 2007:14 
165 Vgl. Mangalakova, 2004:2 
166 Abwandlung von „Filosofia del diritto“ (ital.: Rechtsphilosophie): steht für Alltagsphilosophie der  
direkten/unmittelbaren Umgebung 
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verlangt werden.“167 Damit ist gemeint, dass ein Verdächtiger eine Anschuldigung durch das 
Ablegen eines Eides zurückweisen kann. Gjecov wollte der Vorstellung von „primitiven Albanern“ 
durch eine kodifizierte Präsentation der vielschichtigen Regeln des Zusammenlebens 
entgegentreten. Als Konsequenz fasste er den Kanun in Form eines Gesetzesbuches zusammen, 
das die Regeln nicht mehr als willkürliche und vage Vorgaben, sondern als logisches und klares 
Gesetz darstellte. Gjecovs Arbeit muss also immer im direkten Zusammenhang mit den 
Nationalbestrebungen der Zeit gesehen werden. 168 
 
Oft genannte Einwände gegen die Gültigkeit von Gjecovs Darstellung des KLD sind folgende:  
 
1- Die Bedeutung der Kirche sei überzeichnet dargestellt (obwohl Gjecov seinen Glauben 
weitgehend aus den Aufzeichnungen herauslässt: zwar räumt er der Kirche viele Privilegien ein, 
doch wertet er keine der Regeln aus christlicher Perspektive).   
 
2- Gjecovs Version des Kanun sei ein  Ausdruck nationalistischer Rhetorik: „Gjecov therefore 
discovered a metaphor for „nation generation“ independent of teleology and religious 
differentiation: “blood“, which was also the basis for the „blood laws“ ...could at the same time be 
used to express national connectivity „through blood“”.169 
 
3- Gjecov vermische und komprimiere Raum und Zeit. Die aufgelisteten Regeln entspringen 
großteils dem Einflussgebiet des fis (=Stamm) „Gjonmarkaj“ (Mirdita). Allerdings seien große 
regionale Unterschiede zu berücksichtigen. Auch veraltete Regeln seien aufgelistet.  
 
Auch unter Einbeziehung dieser Kritikpunkte ist Gjecovs Aufzeichnung die einzige international 
anerkannte wissenschaftliche Darstellung des KLD.  Sie wird meist als Grundlage für Abhandlungen 
zum Thema albanisches Gewohnheitsrecht genommen. Der Kanun von Gjecov ist heute in vielen 
Haushalten Nordalbaniens zu finden, auch wenn im Allgemeinen nur wenig darin gelesen wird. Der 
Text des Kanun wird in der Regel  auch nicht als Quelle für die traditionelle Rechtsprechung 
genommen. Beschlüsse aus dem Kanun werden dem Gedächtnis entnommen und im Kreise der 
                                                 
167 Elsie, 2001b: 111 
168 Vgl. Voell, 2004:47-49 
169 Krasztev, 2002:12 
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Familie bzw. mit Spezialisten besprochen.170  
 
Ich halte mich in meiner Arbeit an die Herangehensweise von Stéphane Voell, die Gjecovs Kanun 
folgendermaßen interpretiert: „Am besten ist Gjecovs Kanuni i Leke Dukagjinit wohl als Modell zu 
sehen, als allgemeine Erklärung auf einer von Einzelfällen losgelösten Ebene.“171 Das heißt, dass er 
eben nur Richtlinien und Musterfälle darstellt, die in der Praxis verschieden ausgelegt und 
umgesetzt werden, wenn auch die vorgegebene Richtung und einige Grundsätze immer 
Ausgangspunkte sind. 
 
Gjecovs Kanun ist anerkannt als ein professionelles Werk ethnographischer Anthropologie. Gjecovs 
Herangehensweise an diese ungeschriebene Tradition albanischen Gewohnheitsrechts könnte 
ungefähr so beschrieben werden: er umgibt den Kanun mit seinen eigenen Interpretationen und 
rekonstruiert das alte Gesetz basierend auf eigenen empirischen Beobachtungen und Erfahrungen. 
Anhand vieler Fußnoten zieht er Parallelen zu den indischen Gesetzen von Manu, zum römischen 
Recht, zu griechischem öffentlichem Recht und zu den biblischen zehn Geboten. Der englische 
Übersetzer von Gjecovs Kanun, Leonhard Fox,  sieht darüber hinaus erstaunliche Ähnlichkeiten 
zwischen nordalbanischem Gewohnheitsrecht und Gewohnheitsrecht aus dem nördlichen 
Kaukasus.172 
 
V.I.III. Rechtsverständnis im Kanun 
 
Der Kanun umfasst Strafrecht, Zivilrecht und öffentliches Recht. Er besteht allerdings nicht nur aus 
Regeln und Normen zivil- und strafrechtlicher Natur, sondern kann auch z.B. Sitzordnung bei 
Hochzeitsbanketten vorgeben oder wie eine Straße gebaut werden muss.173  
 
Mit seinen 1263 Artikeln galt der Kanun als verständlich, universell und unausweichlich für jede 
Familie oder jedes Mitglied eines Klans der nordalbanischen Stammesgesellschaft, wo er mit 
Ausdauer durchgesetzt wurde. Die Regeln werden sehr detailliert beschrieben und dienen zur 
                                                 
170 Vgl. Voell, 2004:50-52 
171 ebendort:51 
172 Vgl. Fox, 1989 in Tarifa, 2008:8 
173 Vgl.  Voell, 2004 28-29 
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Prävention und Lösung von Konflikten. Ismail Kadare sagt, der Kanun „ reached everywhere, 
covering lands, the boundaries of fields; it made its way into the foundations of houses, into tombs, 
to churches, to roads, to markets, to weddings“.174 
 
Der Kanun regelte all diese Bereiche mit Vehemenz und ging so weit, Verhaltensmuster der 
albanischen Klans zutiefst zu prägen und gleichzeitig Wandel der Gesellschaft,  bis zu einem 
gewissen Grade, zu verhindern. Der verlangsamte oder gehemmte Wandel der Gesellschaft ist im 
Kanun impliziert, da er auf einer bestimmten Gesellschafts- sowie Wirtschaftsform basiert, die 
nicht mit Modernisierung und Demokratie vereinbar ist. Er repräsentiert albanische Geschichte, 
die ihre Kinder von klein auf die „unfehlbare Autorität“ des Kanun lehrte.175 
  
Nach der Ansicht von Ian Whitaker (1968) ist die Buchversion des Kanun nach ihrer 
Verständlichkeit, Klarheit und Logik, in der sie jahrhundertelang mündlich überliefert wurde, zu 
den größten  Rechtsdokumenten der Welt zu zählen.176 Alle Gesetze, Verbote, Gebote, Sanktionen, 
und Richtersprüche beruhten auf ungeschriebenen Gesetzen, die in der kollektiven Erinnerung 
aufbewahrt wurden. In einigen Gebieten Nordalbaniens und im Westkosovo waren sie – wie schon 
des Öfteren erwähnt - teilweise bis ins 20 Jahrhundert hinein in Kraft und haben bis heute ihre 
Auswirkungen.177 
 
„Ihrer Intelligenz und ihrem raschen Auffassungsvermögen entsprechend, sind die Albaner 
ausgezeichnete Juristen. Sie wissen die Satzungen des Kanun so zu wenden, wie es ihnen am besten 
zukommt, und verstehen es auch, alle nur denkbaren Argumente vorzubringen, um den einfachsten 
Fall zu komplizieren“.178 Zur Veranschaulichung ein landesübliches Scherzbeispiel: 
Einer bestellte Eierspeise, aß diese, vergaß aber zu bezahlen. Nach einigen Jahren verlangte der 
Wirt, dass ihm der Gast sämtliche Hühner, die aus den Eiern dieser Eierspeise hervorgegangen 
wären, samt ihren Nachkommen bezahle, denn, wenn die Eierspeise nicht bestellt worden wäre, 
hätte er die Eier nicht zerbrochen. Vor Gericht stellte sich die Frage: hatte der Wirt lebensfähige 
oder gekochte Eier verkauft? Die Entscheidung fiel zu Ungunsten des Wirtes.  
                                                 
174 Kadare, 1990(siehe 2005, 2.Aufl.) in Tarifa, 2008:12 
175 Vgl. Voell, 2004:38 
176 Vgl.  Whitaker, 1968 in Tarifa, 2008:12 
177 Vgl. Kaser, 1992: 288 
178 Kaser, 1996:376 
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Das Gewohnheitsrecht war lange nicht verschriftlicht und daher seine Gestalt fluktuierend – die 
Volksversammlung modifizierte den Kanun von Fall zu Fall.179  
 
V.I.IV. Herkunft des Kanun 
 
Über die Herkunft des KLD sagt Fox, dass es sich um „die Expression und Reflektion des albanischen 
Charakters“ handle, ein Charakter, der eine kompromisslose Moral verkörpert, die wiederum auf 
Werten wie Gerechtigkeit, Ehre und Achtung vor sich selbst wie vor anderen, aufbaut. Andere 
glauben, dass der Ursprung des Kanun schon  bei den alten Illyrern zu suchen sei – auf die sich die 
Albaner sowohl durch Abstammung als auch anhand ihrer Sprache berufen. Als illyrisches Erbe 
werden demnach auch viele Traditionen, Bräuche und einige Aspekte ihres Rechtssystems 
betrachtet. Um mit Edith Durham zu sprechen: “The Albanian mountaineer boasts and believes 
that he is the oldest thing in the Balkan Peninsula“.180 Andere Lehrmeinungen führen Teile des 
Kanun auf römisches Recht zurück. Einige Aspekte des Kanun könnten sogar sehr wahrscheinlich 
noch aus der Bronzezeit stammen.  Ismail Kadare, einer der populärsten zeitgenössischen 
albanischen Schriftsteller, argumentiert, der Kanun sei älter als Achilles.181 
Obwohl der KLD keinen eindeutig festgelegten Ursprung hat, fallen doch markante Ähnlichkeiten  
zwischen dem Rechtssystem der homerischen Griechen und dem albanischen Kanun ins Auge. 
Daher ist es durchaus vorstellbar, dass diese Ansammlung von ungeschriebenen Gesetzen, die in 
leicht abgewandelter Form auch in anderen balkanischen Gebieten, in Süditalien und im 
nördlichen Kaukasus bekannt sind und praktiziert wurden bzw. werden, tatsächlich in „Illyrien“ 
entsprungen ist. Das könnte auch als Erklärung dafür dienen, warum ausgerechnet das 
nordalbanische Gewohnheitsrecht von allen anderen Gesellschaften sich so beharrlich als einziges 
oder als paralleles informelles Rechtssystem bis ins 20. Jahrhundert erhalten hat und zu einem 




                                                 
179 Vgl. ebendort 
180 Durham, 1910 in Tarifa, 2008:5 
181 Kadare, 1988 in Tarifa, 2008:5 
182 Vgl. Tarifa, 2008:5 
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V.II. Was sagt der Kanun? 
V.II.I. Wertesystem des Kanun 
 
In dem extrem isolierten, cosmo -philosophischen Rahmen, in dem der Kanun sich entwickelte, 
waren die Werte „Nderi“ (Ehre), „Besa“ (Ehrenwort) und „Mikpritja“ (Gastfreundschaft) 
untrennbar miteinander und unmittelbar mit dem täglichen Leben der Menschen verbunden. 
Der Ehrbegriff, das gegebene Wort und die Gastfreundschaft, können somit als Säulen gesehen 
werden, auf denen die „Lebenswelt“ der nordalbanischen Bergstämme, und somit auch das 
dazugehörige Rechtssystem, aufbauten. Die Ehre stellte den höchsten moralischen Wert dar, die 
Besa hatte einen sakralen Charakter und die Gastfreundschaft repräsentierte die erhabenste 
Tugend in der nordalbanischen Gesellschaft. 183 
 
Zwar sind Parallelen und Verbindungen zwischen diesen Wertevorstellungen offensichtlich, doch 
liegt kein genau erfassbares ideologisches Konstrukt hinter dem Kanun. Nach Voell handelt es sich 
eher um „...Ansammlungen übergreifender Wertvorstellungen, die keine aufeinander abgestimmte 
Logik haben, sondern jede für sich für das soziale Verhalten bestimmend sind.“184 
 
Zunächst möchte ich auf die Besa als Eckpfeiler des Kanun eingehen, die Ehre wird anschließend im 
Kontext der Blutrache erläutert, und die Gastfreundschaft im Rahmen des zivilrechtlichen Teils des 
Kanun. 
 
V.II.II. Die Besa 
 
„Ein Mann von Besa ist einer, der sein Wort hält. Ein Mann ohne Besa ist kein Mensch“.185  
Der Kanun ist darauf ausgerichtet, alle Lebensbereiche der nordalbanischen Gesellschaft 
abzudecken und alle dazugehörigen Beziehungen zu regulieren. „Besa“ ist ein sehr facettenreicher 
Begriff, der nur schwer ins Deutsche zu übersetzen ist und am ehesten „Ehrenwort“ bzw. 
„gegebenes Wort“ bedeutet. Außerdem beinhaltet der Begriff auch Schwur, Vertrauen, Treue, 
Schutz, Glaube  und Waffenruhe – oder eine Kombination aus diesen Dingen. Der Ehrbegriff war 
                                                 
183 Vgl. Kaser, 2000:188 
184 Voell, 2004:217 
185 Mattern, 2004:15 (albanisches Sprichwort) 
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immer die wichtigste soziale Institution der Albaner. Die Besa kann sowohl von einer Einzelperson 
gewährt werden, als auch von einer Gruppe (z.B. Familie, Sippe, Stamm, etc.).186 
 
Die Definition der Besa im Albanischen Lexikon von Robert Elsie lautet folgendermaßen: 
„Besa: Popular custom. The besa, Alb.besë), def. besa, is one's word of honour, a sworn oath, a 
pledge or a cease-fire. In Albanian culture, the besa was regarded as something sacred and its 
violation was quite unthinkable. The besa was not only a moral virtue, but also a particularly 
important institution in Albanian customary law. Among the feuding tribes of the north it offered 
the only form of real protection and security to be had. (…) A besa could be given between 
individuals or feuding families for a specific period of time in order for them to settle other urgent 
affairs. It could also be concluded between tribes as a cease-fire between periods of fighting.(…) 
The Albanian would rather die than break his word of honour, especially if he has taken someone 
under his protection (croatian priest Lovro Mihacevic O.F.M., late nineteenth century)“187 
 
Die Besa wurde über alles gestellt, als heiliges Versprechen und Verpflichtung, sein gegebenes 
Wort einzuhalten und in der Lage zu sein, dazu zu stehen. Die Besa wurde demzufolge auch in 
Literatur und Balladen romantisiert und von immigrierten Albanern ab dem 15. Jahrhundert in 
Süditalien verbreitet. In einem sehr bekannten albanischen Volkslied, „Konstantini und Garendina“ 
erinnert eine Mutter ihren Sohn, der bereits im Grab liegt, an seine Besa  und beschwört ihn, aus 
dem Grab zu kommen um sein Versprechen, ihre Tochter aus einem fernen Land zurückzubringen, 
zu erfüllen:188 
Kostantin, biri im, 
Ku ësht besa që më dhe 
Të më sillje Garendinën, 
Garendinën t’ët motër? 
Besa jote ësht nën dhee! 
(Konstantin, my son, 
Where is the besa you gave me 
That you would bring Garendina back to me, 
Garendina, your sister? 
Your besa is under the earth!) 
 
Im Zuge dieses Liedes steigt Konstantin aus dem Grab, erfüllt sein Versprechen und kehrt danach 
                                                 
186 Vgl. Yamamoto, 2005:24-25; Vgl. Tarifa, 2008:8 
187 Elsie, 2001b:35 
188 Vgl. Camaj, 1989 in Tarifa, 2008:9 
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wieder in sein Grab zurück.189 
 
Es handelt sich jedenfalls um eine friedliche und freundschaftliche Beziehung. Die Besa macht es 
möglich, den Fremden zu inkorporieren und zu zähmen. Sie bietet Schutz, Sicherheit und 
Berechenbarkeit, wirkt zwischen Familien und innerhalb einer Familie für den Zusammenhalt. Sie 
dient als Versöhnungsinstrument, etc.190 
 
Schwandner ordnet die Bandbreite des Wortes Besa in fünf Aspekte: 
1- ethische Grundlagen und Garantien der Beziehung (Ehre, Hausehre, Unantastbarkeit, 
Männlichkeit, Treue, Glaube, Vertrauen, Loyalität, Bürgschaft) 
2- Besa als Instrument der Inkraftsetzung (gegebenes und gehaltenes Wort, Ehrenwort, Treueid, 
Vereinbarung, Versprechen, Zusicherung) 
3- Besa bei hergestellten Beziehungen zwischen Individuen oder Gruppen (Allianz, Ehe, Pakt, 
Vertrag, Bund, Gastfreundschaft, Blutsbruderschaft, Freundschaft, Treue, Frieden) 
4- Besa als  geschaffene manchmal räumlich und zeitlich gebundene Situation (Waffenstillstand, 
Zuflucht, Burgfriede, Geleitschutz) 
5- Besa als Spiegel von qualitativem Gewinn einer hergestellten Beziehung (Sicherheit, Garantie, 
Prestige, Glaubwürdigkeit, Freundschaft, gegenseitige Hilfe)191 
 
Im Zuge der albanischen Wiedergeburtsbewegung „rjilindja“ des 19. Jahrhunderts, in der 
Intellektuelle um die albanische Unabhängigkeit von den Osmanen kämpften, haben sich auch die 
Frasheri Brüder192  dazu geäußert: “Der Arnaute (=Albaner) tritt von seiner abgeschlossenen Besa 
niemals zurück, er bricht sie nicht, er hält sie bis zum letzten Atemzuge. Bis zum heutigen Tage hält 
der Arnaute die besa heilig, und sie ist es auch, die ihn von den ihn umgebenden Gefahren retten 
wird.“193 
 
Wahrscheinlich ist eine exakte Definition der Besa in diesem Kontext nicht möglich: entweder sie 
ist so allgemein, dass plötzlich jede soziale Handlung der Nordalbaner/Kosovaren etwas damit zu 
                                                 
189 Vgl. Tarifa, 2008:9 
190 Vgl. Voell, 2004:207 
191 Schwandner, 1993: 3-8 in Voell, 2004: 207 
192 Drei Brüder aus dem südalbanischen Dorf Frasher, die im 19. Jh. entscheidend zum Inhalt der  Rjilindja-         
Bewegung beigetragen haben 
193 Voell, 2004:207 
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tun hat, und somit eigentlich nichts erklärt ist, außer dass Besa irgendwie wichtig ist für alle, oder 
man schreibt eine lange Abhandlung darüber – was den Rahmen sprengen würde.194  
 
V.II.III. Strafrecht und Blutrache  
 
Im Strafrecht werden – wie auch im österreichischen Verständnis von Strafrech - tverschiedene 
Rechtsgüter geschützt. Konfliktregelung nach dem Kanun erfolgt meist durch Schlichtung, 
Schadenersatz und „Blutnehmen“ (Gjakmarrja, albanische Bezeichnung). Blutrache unterliegt 
einem strengen Regelsystem. Diese Tradition ist gegen das staatliche Recht, denn der Staat stellt in 
ihr keine Rechtsinstanz dar. Es besteht ein gesellschaftlicher Druck, Rache zu nehmen – es gibt 
kaum einen anderen Ausweg, um sein Gesicht zu wahren und die Ahnen nicht zu beleidigen.195 
 
In diesem Zusammenhang ist wichtig zu erwähnen, dass die Blutrache nicht unmittelbar ins 
Strafrecht fällt, da sie nicht zur Bestrafung eines Mörders dient, sondern eine Genugtuung für den 
Ermordeten, bzw. für dessen Familie bedeutet. Nur so können diese ihr verlorenes Blut 
zurückholen und ihr Gesicht wahren. Außerdem ist zwischen Blutrache („gjakmarrje“) und 
gewöhnlicher Rache („hakmarrje“) zu unterscheiden: Erstere folgt ausschließlich als Antwort auf 
einen begangenen Mord. Zweitere muss nicht unbedingt Tötung bedeuten und ist die Reaktion auf 
Ehrverletzungen jeder Art, die allerdings auch Tötung als Genugtuung verlangen kann und in 
weiterer Folge in eine Blutrache münden kann. Andere Sanktionen durch den Kanun sind Bußen in 
Form von Geldzahlungen oder Entschädigung durch Vieh bzw. Brandschatzung des Hauses oder 
der Felder eines Täters.196 
 
V.II.IV. Ehre und Blutrache 
 
Fundamental für das Verständnis der Blutrache ist der Ehrbegriff.   Dieser Ehrbegriff ist etwas, das 
über persönliche Freiheit und sogar höher als das Leben selbst gestellt wird, nach der Devise 
„What profit is life to a man if his honor be not clean? To cleanse his honor no price is too great.“197 
                                                 
194 Vgl. Voell, 2004:207 
195 Vgl. Schmitt, 2008:72 
196 Vgl. Ahmeti , 1998-2009 
197 Dako, 1919 in Tarifa, 2008:8 
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Ehre wird auch als Bewusstseinszustand beschrieben, als persönliche Überzeugung oder als eine 
Würde, die allen Menschen (bzw. Männern) gleichermaßen zugesprochen ist. Zwar gibt es eine 
individuelle Ehre, aber im Fall des Kanun ist vor allem die gesellschaftliche Sicht der Ehre von 
Bedeutung, da es gesellschaftlich vorgeschriebenes und definiertes ehrbares Verhalten gibt, das 
durch Anerkennung, Reputation und Prestige belohnt wird. Gesellschaftliche Anerkennung bei 
ehrbarem Verhalten wird somit zu einem Recht des Individuums. Die Ehre könnte auch das 
Bindeglied zwischen gesellschaftlichen Idealen und deren Hochhaltung und Erreichen durch den 
Einzelnen sein.198 
 
Abgesehen von der Definition ehrbaren Verhaltens, legt der Kanun auch genau fest, welche 
Handlungen entehrend sind. Diese Handlungen sind bei Kaser wie folgt zusammengefasst: 
Der Bruch des Gastrechts – dieses Vergehen ist so schlimm, dass derjenige, der das Gastrecht 
bricht von der eigenen, durch ihn entehrten Familie, getötet werden kann. Kaser führt ein Beispiel 
an, in dem ein Verfolger sein Opfer bei sich zum Essen einlädt und anschließend auf ihn schießt. 
Die Familie des Verfolgers ist noch Generationen später „ehrlos“ und hat kein Mitspracherecht im 
Stamm. Weitere entehrende Handlungen sind das Töten eines Wehrlosen, das Schwören eines 
Meineides, von jemandem geschlagen zu werden, ohne sich an ihm zu rächen, beleidigt werden, 
entwaffnet werden.199 Im Allgemeinen waren alle Handlungen, die das soziale Leben 
beeinträchtigten, schändliche Handlungen.200 Dazu muss gesagt werden, dass die einzelnen 
Auslegungen des Kanun sich in vielen Punkten widersprechen: Einerseits können Menschen eine 
Ehrverletzung gar nicht vergeben, da sie ohne Ehre keinen Wert mehr hätten, andererseits wird die 
individuelle Ehre und ihre Wiederherstellung als private Angelegenheit angesehen, in der der 
Entehrte niemandem Rechenschaft schuldig ist. Trotzdem wird in Gjecovs Fassung des Kanun von 
der kollektiven Verantwortung der Gesellschaft im Umgang mit Ehre und Blutrache gesprochen 
und der Schande, die ein Einzelner über seine Familie oder sogar den Stamm bringen kann. Weiter 
ist zu beobachten, dass im Fall einer Blutfehde niemals der „Herr des Blutes“ (= derjenige der sich 
rächen muss) alleine eine Versöhnung herbeiführen könnte. Im Gegenteil – er braucht die 
Zustimmung sämtlicher männlicher Familienmitglieder auf seiner Seite und auf der Seite des 
                                                 
198 Vgl. Voell, 2004:210-211 
199 Vgl. Kaser, 1996:368-383 
200 Vgl. Voell, 2004:71 
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Gegners  sowie  Vermittler und vieles mehr.201 
 
V.II.V. Was sagen andere? 
 
Daraus kann gefolgert werden, dass die Widersprüchlichkeit der Auslegung des Gewohnheitsrechts 
die Mentalität und das Sozialverhalten der albanischen Gesellschaft geprägt hat. Schon im 19. und 
20. Jahrhundert werden die Albaner in überzeichneter Form als widersprüchlich dargestellt – wie 
zum Beispiel in Beobachtungen des Historikers Frédéric Gibert (1914) und des Anthropologen und 
Ethnographen Georg Buschan (1909). 
Gibert  beschreibt „den Albaner“ als zutiefst widersprüchlich: Er sei intelligent und kindisch, 
ritterlich und treulos, großzügig und dieberisch, fromm und wieder frei von jeglicher religiöser 
Vorstellung. Er habe keine Ahnung von Liebe, singe aber Liebeslieder, sei ausgesprochen faul und 
doch interessiert an praktischen Tätigkeiten. Er preise sein Land in hohen Tönen, doch habe er kein 
Gefühl für die Nationalität. Er sei sehr tolerant, nehme jedoch an blutigen, religiös motivierten 
Konflikten teil.202 Buschan beobachtet ungefähr zeitgleich: Er (der Albaner, eigene Anm.) sei zwar 
gut, heiter, höflich, zuvorkommend und gastfreundlich, aber schnell erregbar, argwöhnisch 
gegenüber vermeintlichen Kränkungen.203 
 
Blutrache wurde von europäischen Reisenden und Forschern schon früh als sensationelles 
Phänomen in den albanischen Stammesgebieten wahrgenommen. Zum Beispiel schreibt Johann 
Georg von Hahn im Jahr 1867 in sehr plakativer Weise über diese Praxis. Sie werde den Albanern 
von klein auf anerzogen, indem man den Kindern einprägen würde, wer ihre „Todfeinde“ seien. Es 
werde als heilige Pflicht verstanden, ein Opfer zu rächen und das Blut dadurch zurück zu 
„nehmen“.204 „Der Albanese …(wird)...zum Hass erzogen (…) er steht mithin der Außenwelt als 
Feind gegenüber, sein geistiges Leben bewegt sich nur um die Fragen wie er sich rächen und wie er 
sich schützen könne.“205 
 
Die Blutrache kann unter verschiedenen Aspekten gesehen werden: als Element akephaler  
                                                 
201 Elsie, 2001b:130 ff. 
202 Vgl. Gibert, 1914 in Voell, 2004:37 
203 Buschan, 1909 in Voell, 2004:37 
204 Voell, 2004:71 
205 Hahn, 1869 in Voell, 2004:38 
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Gesellschaften, oder im Rahmen des mündlichen Gewohnheitsrechts. Unter ersterem Aspekt, weil 
es notgedrungene Selbstjustiz sein kann, wenn keine andere Rechtsinstanz vorhanden ist – auch 
unabhängig von traditionellen Regeln. Im gewohnheitsrechtlichen Kontext lässt sich feststellen, 
dass die Blutrache im Ahnenkult wurzelt: die Seele des Ermordeten kann erst Ruhe finden, wenn 
der Mord gesühnt ist.206 
 
Die Legitimierung der Blutrache basiert auf dem biblischen Sprichwort: „Auge um Auge, Zahn um 
Zahn“. Im Kanun steht diese Regel in leicht abgewandelter Form „Blut für Blut“.207 Als erstes Gesetz 
der Blutrache gilt das Prinzip, dass das Leben eines moralisch „guten“ Mannes und das eines 
„schlechten“ Mannes den gleichen Wert hat. Ursprünglich fiel nur der Täter selbst ins Blut mit der 
Familie seines Opfers – im Laufe der Zeit dehnte sich die Blutschuld aber auf die ganze männliche 
Verwandtschaft des Mörders aus. Damit ist die Blutrache zu einer öffentlichen Angelegenheit, u.a. 
im Westkosovo, geworden.208 
 
V.II.VI. Raub und Diebstahl 
 
Viehdiebstahl wird meist durch Selbsthilfe gelöst und ist nicht eine Sache des Ältestenrat, solange 
der Fall nicht allzu kompliziert ist.  In jedem Fall werden Dieb und Diebeshelfer gleichermaßen 
bestraft. Der Diebstahl der Glocke des Leithammels gilt als Diebstahl der gesamten Herde und stellt 
eine besondere Provokation dar. Wird fremdes Gut bei einem Diebeszug beschädigt, muss es 





Das Gastrecht hat eine einschränkende Funktion für die Blutrache.210  Beim Betreten eines 
fremden Haushaltes übergab der Mik (Gast, Freund) dem Hausherrn seine Waffe, als Symbol, das 
                                                 
206 Vgl. Kaser, 1992:275-276 
207 Elsie, 2001b: 169 
208 Vgl. Kaser, 1996:326-327 
209 Vgl. ebendort:399-402 
210 Vgl. ebendort:348 
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er sich unter den Schutz des Gastgebers stellte. Dieses Gastrecht wurde sogar dem Blutsfeind 
gewährt, wenn er an die Tür klopfte.211 Der Gjaksi (derjenige, der „Blut schuldet“) kann sich in 
seinem Haus verbarrikadieren oder den Schutz und die Gastfreundschaft anderer in Anspruch 
nehmen. Außerdem kann er auch in Begleitung ausgehen. Der Begleiter gibt ihm dann das 
Ehrenwort (Besa) ihn vor Angriffen zu schützen. Stößt dem Schützling etwas zu, ist der Schutzherr 
in seiner Ehre getroffen und muss seinen Schützling rächen. Auch wenn Verfolger und Verfolgter 
sich gemeinsam im Haus eines Dritten wiederfinden, unterstehen sie beide dem Schutz des 
Hausherrn. Dieser Schutz wird so lange gewährt, bis der Gast in ein anderes Haus eintritt bzw. die 
Ortsgrenze überschreitet. Karl Kaser führt in seinen Schriften als Beispiel für das Ausmaß des 
albanischen Gastrechts einen Vorfall im nordalbanischen Gebiet Kelmendi an, wo ein Mörder nach 
begangener Tat in ein unbekanntes Haus flüchtet und dort von einer alten Frau den Schutz vor 
seinen Verfolgern zugesichert bekommt. Sie gewährte ihm sein Gastrecht sogar noch, als sich 
herausgestellt hatte, dass ihr Gast ihren eigenen Sohn umgebracht hatte, dessen Leichnam ins 




Das balkanische Patriarchat baut strukturell auf zwei Komponenten auf:  1) Patrilinearität, 
Patrilokalität und männerrechtliche Ordnung: Das heißt, die Abstammungslinie wurde nur über die 
väterliche Abstammung erweitert, Söhne blieben immer im Haus ihres Vaters und im Kreis ihrer 
väterlichen Verwandten. 2) Unter Männern gab es außerdem eine Hierarchie der älteren über die 
jüngeren.213 Vermutlich waren diese Umstände grundlegend für das männliche Erbrecht in ganz 
Osteuropa. In der albanischen Gesellschaft nach dem Kanun beruht die Stammesidentität auf der  
kultischen Verehrung der männlichen Ahnenlinie und des Urahnen – ob er fiktiv war oder 
historisch belegt, spielte keine Rolle. Dadurch ist auch die Patrilokalität zu erklären: das 
Stammesterritorium war unter dieser Bedingung nur in männlicher Linie vererbbar und die Ehe nur 
patrilokal arrangierbar.214 Das gleichberechtigte Männererbrecht (= alle Söhne zusammen erben 
und verwalten den Besitz des Vaters) war also an die Verfügungsgewalt über Grund und Boden 
                                                 
211 Vgl. Voell, 2004:215 
212 Vgl. Kaser, 1996: 348-350 
213 Vgl. Kaser, 1995:09-14 
214 Vgl. Kaser, 2000:235 
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gebunden und umgekehrt.215 
 
Der juristische Ursprung des Vaterrechts liegt in altem römischem Recht, wo der Hausvater 
uneingeschränkter Herrscher über die Personen und den Besitz des Haushaltes war. Erst 
gesetzliche Reformen unter Justinian verringerten dieses väterliche Gewaltmonopol nach und 
nach, da die Gerichtsbarkeit über Familienmitglieder an staatliche Behörden überging. Es wird 
vermutet, dass auch im byzantinischen Reich die Männerherrschaft über den Haushalt sukzessive 
abgebaut wurde. Doch die Menschen in den abgelegenen nordalbanischen Gebirgsregionen 
blieben von dieser Entwicklung unberührt. Geschichtliche Beobachtungen bestätigen, dass die 
Patriarchalität umso stärker ausgeprägt ist je schwächer der Staat ist.216  Bei Kaser werden folgende 
Aspekte der institutionellen Funktionen der Familie erläutert: 
Die Vaterposition erhält einen sakralen Charakter, der Schutz durch die Waffe wird notwendig 
gemacht durch den Zusammenhang der persönlichen Wehrhaftigkeit mit Gerichtsfähigkeit und 
Ehre. Daher wird auch jede politische Berechtigung primär zu einer Männersache. Die Rolle des 
Hausvaters wird auch als Leiter der familiären Arbeitsorganisation fixiert und die Sozialisation der 
Menschen erfolgt hauptsächlich durch ihren Familienverband, wodurch patriarchale Verhältnisse 
reproduziert werden.217 Dazu gehört auch die Idee von Ehre und Heldentum als höchstes 
männliches Lebensziel.218 
 
V.II.IX. Das Eherecht 
 
Die Ehe wird durch die Verlobung vorbereitet. Diese stellt die Anbahnung eines Kaufvertrages 
zwischen zwei Familienchefs dar. Eine Verlobung kann nur seitens des Bräutigams zurückgezogen 
werden, allerdings bekommt er seine Auslagen nicht zurück. Außerdem ist die Braut ein Geschenk 
des Vaters an seinen Sohn. Dieser Aspekt schließt den Sohn vom Entscheidungsprozess zur Wahl 
seiner Ehefrau weitgehend aus. Die Söhne heiraten in ihrer Altersreihenfolge. 
Ausschließungsgründe für eine Ehe sind Blutsverwandtschaft väterlicherseits oder geistige 
Verwandtschaft (durch Taufpatenschaft, etc.). Die Heirat ist allerdings auch ohne kirchlichen Segen 
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möglich und somit ist konfessionelle  Verschiedenheit kein Hindernis.219 
Die Braut wurde ursprünglich durch Kauf von der Familie des Mannes erworben – der Brautpreis 
dient als Ausgleich für den Verlust einer Arbeitskraft im Haushalt der Brautfamilie. Außerdem war 
es üblich, dass die Eltern der Braut dem Bräutigam bei der Vermählung eine Patrone überreichten, 
mit der sie ihm gewährten, seine Frau im Fall von Untreue zu erschießen.220 
Der Preis hing von den Qualitäten der Frau ab: teuer waren vor allem kräftige und jungfräuliche 
Bräute, obwohl es oft üblich war, dass die Heirat erst nach der Geburt des ersten Sohnes 
eingegangen wurde. Außerdem war auch das Levirat üblich, indem verwitwete Frauen von ihrem 
Schwager als Konkubine übernommen werden. Der Preis einer Witwe war überdies 
vergleichsweise sehr günstig.221  
 
V.II.X. Der Wert  bzw. Die Ehre der Frau im Kanun 
 
Auch  das Frauenbild betreffend stößt man auf widersprüchliche Anschauungen und Auslegungen 
des Kanun. In einigen Abhandlungen des  Kanun des Lek Dukagjini wird aufgezeigt, dass die 
weibliche Person weder als biologisches noch als soziales Wesen gering geachtet wird. Im 
Gegenteil, Frauen sind sogar besonders hoch geschätzt für ihre vermittelnde Rolle, mit der sie im 
Streitfall intervenieren und sogar Mord und Totschlag verhindern können. 
Auch in ihrer Funktion als Zeugen stellen Frauen für Männer einen besonderen Schutz dar, wenn 
diese in einen blutigen Konflikt verwickelt sind. Eine Bluttat darf in Begleitung von Frauen und in 
deren Gegenwart nicht vollzogen werden.222 Der Kanun verlangt den Respekt vor Frauen – auch 
wenn sie alleine leben. „On no account should you provoke a woman, even if she's by herself in the 
highlands. You'll be executed right away. Women in Northern Albania are, therefore, very much 
protected in terms of their dignity“.223 
 
Andererseits stellen viele Quellen fest, dass der Status der Frau  nach der Tradition niedriger als der 
des Mannes sei. Auch wenn sie verheiratet ist, gehört sie lebenslang zu ihrer Herkunftsfamilie. 
Wird sie kinderlos Witwe, geschieden oder benimmt sich nicht entsprechend, kann sie immer ins 
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Haus ihres Vaters zurück. Indem sie Söhne zur Welt bringt und im Haushalt ihres Mannes arbeitet, 
ist sie auch berechtigt, in seinem Haus zu bleiben. Diese Schlussfolgerungen ergeben sich aus 
folgender Passage des verschriftlichten Kanun: „Sie ist Shakull (Schlauch), in dem die Ware 
transportiert wird, d.h. sie ist dazu bestimmt, die Kinder eines fremden Mannes (d.h. eines nicht 
Blutsverwandten) zu tragen, sonst aber, dem Blute nach, gehört sie ihrem Elternhaus, wohin sie als 
(kinderlose) Witwe wieder zurückkehrt.“224 
 
Zusammenfassend könnte man sagen, dass die Ehre der Frau ein Bestandteil der Ehre ihres 
Mannes bzw. Vaters ist. Da im Kanun die Ehre über alles geht, ist es klar, dass die Frauen, die diese 
Ehre zu einem großen Teil verkörpern, eine wertvolle Rolle spielen.  Auf der anderen Seite, gilt die 
Tötung aus Rache wegen des Mordes an einer Frau nach dem Kanun nicht als ehrenvoller 
Rachemord sondern als gemeiner Mord („hakmarrje“).225 Wie dem auch sei, ich glaube, dass der 
Kanun auf den ersten Blick eher zu Ungunsten der Frauen (im rechtlichen Sinne) zu sehen ist. Der 
Kanun ist nämlich in erster Linie auf Erhalt und Ehre der männlichen Abstammungslinie 
ausgerichtet. Hier spielen die Frauen zwar eine Schlüsselrolle, sind aber den Männern dennoch als 
drohende Gefahr von außen gegenübergestellt. 
 
V.III. Wirtschaftliche Grundlage 
 
Folgende Bedingungen waren für die Etablierung des Kanun ausschlaggebend: mangelnde 
politische und soziale Integration, auf Weidewirtschaft beruhende Ökonomie und ein Leben in 
abgeschlossenen Gebirgslandschaften. Die noch heute im Kanun verankerten traditionellen 
Familien- und Verwandtschaftsverhältnisse sind also an Bedingungen vorindustrieller 
Gesellschaften gebunden.  Gerade die Dukagjin Ebene im Kosovo war immer von großer 
ökonomischer, strategischer und politischer Bedeutung. Die Gebirgsregionen waren über 
Jahrhunderte immer wieder Ziel für Menschen, die aus den Ebenen flüchten mussten – nur so ist 
die den Umständen entsprechend dichte Besiedelung in der kargen Karstlandschaft zu erklären, die 
höchstens als Weideflächen gut waren. 226 
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Der makro-ökonomische Rahmen der albanischen und montenegrinischen Stammesorganisation 
war ursprünglich die Schaf- und Ziegenwirtschaft. Die Weideorganisation der albanischen 
Gesellschaft im Westkosovo war dem Milieu des kurzen Weges angepasst und wurde entscheidend 
von der Stammesstruktur geprägt. Milieu des kurzen Weges liegt nach Karl Kaser vor, wenn 
Sommer- und Winterweidegebiet in einem zusammenhängenden und abgeschlossenen 
Stammesgebiet liegen. In diesem Milieu waren die permanenten Häuser und Dörfer der Schaf- und 
Ziegenhalter in den Tälern. Dort wurden die Tiere in Ställen und im Freien über den Winter 
gebracht. In der Sommerweidezeit wurde das Vieh auf die nicht sehr weit entlegenen Hochweiden 
getrieben. Dieser Rhythmus stellte bestimmte Anforderungen an  die familiäre Arbeitsorganisation,  
was sich natürlich auch in den Haushaltsstrukturen niedergeschlagen hat. Die Notwendigkeit, über 
möglichst viele loyale Arbeitskräfte zu verfügen, förderte das Entstehen von komplexen 
Familienhaushalten. Vor allem für die Solidarität innerhalb der Familie war es wichtig, möglichst 
viele Söhne zu haben. Die meisten Familienmitglieder machten die Wanderung und den 
Sommeraufenthalt im Hochland mit. Die Kommunikation mit dem Dorf im Tal war aufgrund der 
kurzen Entfernung leicht aufrecht zu erhalten. 227 
 
Der wirtschaftliche Rahmen des Kanun ist die Familie: Die Familie umfasst die Leute des Hauses. 
Vermehren sie sich, so teilen sie sich in Bruderschaften, diese schließen sich zu Klans (auch Sippen 
genannt) zusammen, die Klans zu Stämmen (albanisch: fis); und alle zusammen bilden eine große 





Wirtschaftliche Grundlage für das Eigentumsrecht nach dem Kanun ist das Weidegebiet.  
Die Kultur des Kanun war und ist eine patriarchale, die sich unter den spezifischen Bedingungen 
der pastoralen Ökonomie herausgebildet hat.229 Es gibt ein kollektives Recht auf die Nutzung von 
Weiden. Von diesem Recht leitet sich der Individualbesitz einzelner Familien oder Bruderschaften 
(= komplexe Familien, die sich auf mehrere Häuser in einer Siedlung aufgeteilt haben) von 
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Grundstücken ab.230  
 
“Die Stammesweide, das Weidegeld (pashtrak) gib selbst, sonst werden sie sie dir mit Gewalt 
nehmen.“ 231 Die Stammesweide ist ein abgegrenztes Gebiet eines Stammes, auf dem nur dessen 
Mitglieder ihr Vieh weiden dürfen. In obigem Spruch wird der Fall beschrieben, in dem ein 
„Stammesfremder“ seine Herde weiden lässt und diese Übertretung bezahlen muss (meist mit 
Vieh.)  “Die Glocke des Leithammels darf nicht als Weidegeld genommen werden, sie ist die Ehre 
der Herde.”232  
 
Eigentumsverhältnisse nach dem Kanun basieren großteils, wie auch alles andere, auf dem 
Kollektiv, also Familie, Sippe, Clan bzw. Stamm. Es gibt also ungeteiltes Eigentum der Sippe, der 
Familie und dann aber auch noch persönliches Eigentum der Einzelnen. Eigentum der Sippe sind 
meist Ländereien, die auch als Gemeindegut bezeichnet werden. Das Land des Stammes ist die 
Gesamtheit des Gemeindeguts und aller zu diesem Stamm gehörenden Sippen. Dieses dient als 
Öd-, Forst- oder Weideland für die Viehherden und den häuslichen Bedarf an Brennholz. 
„[3.] Das Gemeindegut – es gab gemeinsamen Grundbesitz für Dörfer oder ganze Stämme: 
Das Gemeindegut geht mit dem Rauch. Das Gemeindeland wird nicht geteilt.  So viele Herdfeuer im 
Stamme, so viele haben Recht auf das Land.“233 
  
Das Eigentum der Familie repräsentiert nach außen hin eine Einheit, wobei der Familienchef, wie 
erwähnt, unumschränkter Verwalter ist. Er kann das Familiengut durch Kauf vermehren, aber auch 
verkaufen. Neben dem Familienchef können Söhne und andere Mitglieder ebenfalls zur 
Vermehrung des Besitzes beitragen. Wenn der Familienchef stirbt, übernimmt der älteste Sohn 
dessen Position, bzw. ein Mitglied des männlichen Familienrats, das von allen anderen Mitgliedern 
für geeignet befunden wird. 
 
Wer aus der Gütergemeinde austritt, indem er seine Familie verlässt, hat ein Recht auf 
persönliches Vermögen, da er durch sein Austreten gegenüber der Außenwelt zu einer Einheit wird 
und auf eigenen Füßen steht, aber keinen Schutz und Unterstützung durch die Familie hat. 
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Dieser Fall tritt allerdings nur sehr selten auf, da Ansehen in Albanien auch davon abhängt, ob 
jemand seinem Willen kräftigen und materiellen Nachdruck verleihen kann. Bewaffnete 
Verwandte sind für diese Zwecke natürlich besonders nützlich. Abgesehen davon stellt die Waffe 
eines Mannes immer sein persönliches Eigentum dar und ist kein Kollektivbesitz.234 
Erwerb von Eigentum kann nach dem Kanun durch folgende Maßnahmen erfolgen:  
Erstens indem herrenloses Gut zum Eigentum erklärt wird, zweitens, indem der Besitz von jemand 
anderem übernommen wird. In ersterem Fall wird Gemeindeland für die eigene Familie gerodet 
und somit ersessen. (Dies ist allerdings nicht möglich bei Gemeindegut eines fremden Stammes.) 
Ersessenes Gut  kann durch Steine oder auch Kleidung markiert werden. Zum Beispiel gehört ein 
Bienenstock samt Honig demjenigen, auf dessen Grundbesitz er sich befindet. Übersiedeln die 
Bienen allerdings in einen Baum auf einem anderen Grundbesitz, gehören sie dem neuen 
Grundbesitzer oder dem Finder, der sie dann zur Hälfte mit dem Grundbesitzer teilen muss, falls er 
nicht selbst derjenige ist.235 
 
Vermögen kann auch durch einen Vertrag ge- bzw. verkauft werden. Darüber hinaus gibt es Tausch- 
und Verdienstverträge, Schenkung und Belehnung. Die Art und Weise der Eigentumsübertragung 
steht dem Eigentümer von beweglichen Gütern frei. Beim Verkauf von Immobilien gibt es folgende 
Vorschriften: An Frauen und stammesfremde Leute dürfen Immobilien nicht veräußert werden.  
Gewisse Gruppen haben ein Vorkaufsrecht. Zuerst sind sie der näheren und weiteren 
Verwandtschaft anzubieten und schließlich den Nachbarn, auch wenn sie keine Verwandten sind. 
Wenn ein Grund von einem Stammesfremden gekauft wird, muss der gesamte Stamm damit 
einverstanden sein, und der Fremde muss zum Stammesmitglied ernannt werden. Bei einem Kauf 
sind meist neutrale Zeugen anwesend, die auch den Preis mitbestimmen können. Hinzu kommen 
symbolische Rituale, die einen Kauf fixieren sollen: zusammen ein Glas Wein trinken, ein Tier 
berühren, die gekaufte Waffe schwingen. Wird ein Vertrag nicht eingehalten – dies gilt auch für 
den Ehevertrag - wird der Vertragsbrüchige durch einen Richterspruch des Ältestenrats genötigt, 
ihn einzuhalten. Eine versprochene Schenkung kann allerdings widerrufen werden.236 
 
                                                 
234 Vgl. Kaser, 1996:385-388 
235 Vgl. Kaser, 1996: 388-390 
236 Vgl. Kaser, 1996: 392-397 
 82 
V.III.II. Abgrenzung von Grundbesitz 
 
Regelungen der Grenzziehung werden sehr ernst genommen und detailliert geregelt, wie einige 
Auszüge aus dem verschriftlichten Kanun zeigen : [1.] “Die Grenzen der Grundstücke sind 
unbeweglich”237 Die Gebeine des Grabes und der Grenzstein gelten gleich vor dem Kanun. 
Grenzsteinversetzen gilt gleich dem Spielen mit dem Totengebein.238 Folglich kommt das Verrücken 
eines Grenzsteines fast einem Sakrileg gleich. „Geschieht ein Mord als Folge des Grenzverrückens, 
so wird der Anstifter dieser Wirren mit der Buße von 100 Hammeln und einem Ochsen belegt und 
durch das Dorf hingerichtet.“239  [2.] Die durch das Blut gewonnene Grenze (Wenn jemand im Zuge 
eines Grenzstreites getötet wird, wird die neue Grenze seines Besitzes dort gezogen, wo er stirbt.) 
„Er fordert das Weidegeld von mir, ich gab ihm Eisen und Dolch zur Antwort: Dort, wo die Steine der 
Grenze festgelegt sind, bleibt die Grenze.”240  Auch die oben angegebene Strafe für ein solches 
Vergehen verdeutlicht den Ernst der Lage. 
 
[4.] Die durch die Axt bezeichnete Grenze „Zwingt mich die Not, einen Ort für Holz zu gewinnen 
oder eine Alpe, so schultere ich, falls es mir nicht gelingt, mir beides zu beschaffen, die Axt und 
gehe auf eine fremde Alpe. Auf den Klang meiner Axt kommen die Wächter der Alpe und finden 
mich beim Zerschlagen des Nadelbaumes. Hat sich der Schädiger schnell bemüht und die Kraft 
seiner Arme gut genutzt und seine Axt so tief in den Baum geschlagen, daß die Wächter sie nicht 
herausziehen können – dann sei die Grenze des Stammes, dem der Schädiger angehört, dort, wo er 
die Axt einhieb. Wie es Gjoka Buçë aus Kaçinari in Kushnen getan hat.“ 241 In dieser Satzung kommt 
das flexible Wesen des Kanun und die Herkunft der Regelungen gut zum Ausdruck. Offensichtlich 
wurde ein Ausnahmefall, der bis dahin womöglich nicht vorgekommen war, akzeptiert und als 
Erfahrung zu einem Richtwert. Auch scheint hier durch, dass bei aller Ordnung, im Zweifelsfall doch 
das Recht des Stärkeren zum Einsatz kommt. 
 
Nach den Ökonomen North, Wallis und Weingast ist Land logischerweise das wichtigste Gut in 
agrarischen Gesellschaften. Zugriff auf Land und der Gewinn daraus sind essentielle Kriterien für 
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die Herausbildung einer „dominanten Koalition“ im politischen Sinn und deren Position in der 
Wirtschaft.  Gut definierte und leicht übertragbare Grundbesitzrechte sind nach der Staatstheorie 
der drei Ökonomen ausschlaggebend für die Entwicklung einer progressiven Gesellschaft.  Anhand 
dieser Entwicklung soll das Entstehen von unpersönlichen egalitären Rechten, von Landaustausch 
und Gesetz abzulesen sein.242 Dieser Fall unpersönlicher und egalitärer Rechte hat sich im Kosovo 
gerade unter dem Aspekt des Grundbesitzes noch nicht in der Praxis durchgesetzt. Auch dieser 
Umstand kann im Zusammenhang mit dem Rechtsverständnis nach dem Kanun interpretiert 
werden, nach dem Grundbesitz und Macht der patriarchalen Abstammungslinie eng miteinander 
verbunden sind.  
 
V.III.III. Erbrecht im Kanun 
 
Nach dem traditionellen Kanun gibt es im albanischen Erbrecht keine Testamente. Das Familiengut 
geht in erster Linie an den ältesten Sohn über. Überhaupt geht unbewegliches Hab und Gut stets 
an den nächsten männlichen Verwandten. Kinder, die von Nebenfrauen stammen, sind genauso 
erbberechtigt wie andere Kinder, solange sie nicht außerehelich sind (also wenn die Verbindung 
der Eltern nicht offiziell ist, oder die Mutter mit Kindern nicht beim Vater ist). Jeder Erbe hat 
Alimentationspflicht gegenüber  allen Mitgliedern des Haushaltes. Die Frau erbt weder von ihren 
Eltern noch von ihrem Mann. Dass Frauen von ihren Eltern nicht erben, liegt daran, dass mit ihren 
Männern und Kindern fremde Männer in die exklusive männliche Abstammungsgesellschaft 
eindringen würden. Privatbesitz einer Frau (ihre Kleider und Ausstattung, Geschenke seitens der 
Eltern oder ihres Mannes) fällt nach ihrem Tod immer an ihre väterliche Verwandtschaft zurück. Es 
sei denn, sie hat ausdrücklich einen anderen Wunsch geäußert.243 
 
V.IV. Der Kanun als weltanschauliches Konstrukt  
V.IV.I. Kanun versus Religion 
 
Wann genau die Albaner christianisiert wurden, ist nicht völlig geklärt. Spätestens ab dem 11. 
Jahrhundert durch die Kirche von Byzanz und nach dem Schisma von 1054 waren sie zwischen Ost- 
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und Westkirche übriggeblieben. Die Albaner wurden aber durch Missionierungen der Orden 
wieder an die Westkirche angenähert und konvertierten unter den Osmanen erst gegen Ende des 
18. Jahrhunderts massiv zum Islam.244 Zwar wurde das Christentum früh angenommen, dürfte 
aber nicht viel an den patriarchalen Strukturen der Gesellschaft geändert haben. Grundsätzlich 
haben ja weder das Christentum noch der Islam Interesse, die Verehrung der männlichen 
Abstammungslinie zu fördern,245weil es in den Religionen weniger um die Wahrung der 
Familienehre geht, als um das seelische Heil jedes Einzelnen. 
Das gewohnheitsrechtliche Prinzip dominierte in schwer zugänglichen, gebirgigen Regionen 
Nordalbaniens und deren Ausläufern im heutigen Westkosovo, immer über das religiöse Prinzip – 
selbst unter Katholiken. Wichtiger als religiöse Zugehörigkeit war die Familien– bzw. 
Stammeszugehörigkeit, vor allem dort, wo Abgeschiedenheit und die dominierende Präsenz des 
Kanun zusammenfielen.246 Die Gesetze des Lek Dukagjini waren für albanische Stammesmitglieder 
so gut wie göttliche Verfügungen.  Die Worte „Lek hat das gesagt“ verlangten viel eher als die 10 
Gebote unbedingten Gehorsam.247 Die scheinbare Oberflächlichkeit der pastoralen Gesellschaften 
in ihrer religiösen Praxis hängt aber bestimmt auch damit zusammen, dass in ihren abgelegenen 
Gebieten nur sehr vereinzelt Kirchen, Moscheen und dazugehörige Würdenträger waren. Einen 
Hinweis für den oberflächlichen und pragmatischen Umgang der Albaner mit Religion beobachtete 
Durham anhand der Leichtigkeit, mit der ganze Stämme ihre Religion wechselten: „Whole districts 
have been known to turn Moslem suddenly, in order to scorn off a priest who has offended them. 
Nor do they become good Moslems (...) So long as he is allowed to go on being Albanian, the 
tribesman will assume any faith that is convenient.“248 
Oft wurde die Klan-Identität und -Solidarität der Bevölkerung auf die religiöse Identität übertragen, 
was letztere dann oft zu einer untergeordneten Komponente der Klan-Identität werden ließ.249  
Vor allem im Westkosovo, also der Dukagjin Ebene, spielte unter osmanischer Herrschaft das 
Phänomen des „Crypto-Christentums“ eine große Rolle. Diese Erscheinung bildete sich aus der 
historischen Notwendigkeit heraus, da die Menschen aus Pragmatismus offiziell zum Islam 
übertraten und im Privaten heimlich weiterhin der christlichen Lehre folgten.250 Auch Lady M. W. 
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Montagu schreibt 1740 über die untergeordnete Rolle der Religion in albanischen 
Stammesgesellschaften, dass viele am Freitag in die Moschee gehen und am Sonntag in eine 
Kirche. Auf diesem Weg hoffen sie der Wahrheit in jedem Fall zu folgen. Spezielle Riten, die in 
beiden Religionen anerkannt sind, setzen sich am besten durch. Schließlich müssen sowohl die 
christliche als auch die Lehre des Islam sich dem Kanun beugen. Trotzdem waren aber beide 
Religionen im Kanun eingesetzt und geschützt, sobald sie im politischen und gesellschaftlichen 
Leben eine Rolle spielten. Diese Etablierung zeitlich nicht genau festgelegt werden. Der Islam 
spielte jedenfalls erst ab dem 19. Jahrhundert eine größere Rolle für die nordalbanischen 
Stammesgesellschaften: Beleidigungen von religiösen Würdenträgern werden als schwerwiegender 
beurteilt als Vergehen gegen Laien. Die Bibel und der Koran waren akzeptierte Fundamente, um 
darauf einen Eid abzulegen.251 Für die Beobachtung, dass die Beziehungen zwischen katholischen 
und muslimischen Stämmen meistens relativ friedlich verlaufen sind, macht Schwartz 1955 das 
säkulare Wesen des Kanun verantwortlich, welches ihm seine trans-religiöse Effizienz verliehen 
hat. Schwartz argumentiert, dass der Kanun auf einem früheren paganischen Kodex basiert, der 
allen Stämmen gemeinsam war.252 Sowohl Christentum als auch Islam wurden von den 
albanischen Stammesgesellschaften lange als fremd und importiert betrachtet. Die albanischen 
Stammesgesellschaften konnten sich zumindest in den letzten 150 Jahren nicht leicht mit der 
Religion identifizieren, da eben die albanische Identität die religiöse überlagerte. Obwohl die 
Albaner nie besonders anfällig für organisierte Religiosität waren, hatten spirituelle Elemente 
dennoch immer mehr oder weniger auch durch den Kanun in das alltägliche Leben gefunden.253 
 
V.IV.II. Kanun und Nationalismus 
 
Wie die Religion hat der Nationalismus eine identitätsstiftende Komponente. Ich übernehme 
Ernest Gellners Definition von Nationalismus als „politisches Prinzip, das bestätigt, dass politische 
und nationale Identität kongruent sein müssen.“254 Im Begriff „nation building“ werden Faktoren 
vereint, die notwendig für die Entstehung einer nationalen Identität sind: diese beinhalten vor 
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allem gemeinsame Werte als Resultat eines langen geschichtlichen Prozesses.255 Die 
Zusammenhänge zwischen religiöser, ethnischer und sozialer Identität sind sehr komplex, und im 
Falle der traditionellen albanischen Gesellschaft im Kosovo auch nur im Zusammenhang des 
Gewohnheitsrechts zu sehen: „For at least four centuries, the Kanun has de facto been an 
internationalised form of Albanian's social consciousness. It has been a symbolic framework within 
which the ethnic and cultural substratum of the Albanians of that period has been identified, and 
its regulations are also an expression of an organised mode of social response to the external 
factors, as well as a strategic programme for preserving their own identity irrespective of all such 
external factors.“256 
Die Albaner insgesamt haben in der Geschichte zu keiner Zeit eine zusammenhängende Nation 
dargestellt. Einerseits stellten albanische Gebiete lange Zeit weiße Flecken auf den Landkarten dar, 
in denen westeuropäische Forscher und Reisende wilde, blutrünstige Stämme vermuteten. 
Außerdem gab es bis zum Anfang des 20. Jahrhunderts keinen albanischen Staat.257 Zunächst 
werden verbindende Eigenschaften der Albaner nur in der Reiseliteratur des 19. Jahrhunderts und 
durch fremde Augen aufgezeigt: Albaner werden zum Beispiel von Albert Dumont als „Indianer 
Europas“258 beschrieben. „Albaner haben viel natürlichen Verstand (...) genau wie das Lesen und 
Schreiben nur sehr oberflächlich vorhanden seien, eigne sich „der Albaner“ nur vordergründig 
fremde Kultur an. Er beharre „im eigenen Anschauungskreise“, löse sich nicht von traditionellen 
Familienstrukturen und den Vorstellungen der Ehre. Er lasse sich nicht „vergesellschaften“.259  
Im kosovarischen Raum dominierte bis Ende der osmanischen Herrschaft an Stelle von 
albanischem Nationalismus die familiäre, regionale und religiöse Identität. Doch schon unter den 
Osmanen und erst recht nach der Integration 1918 des Kosovo in Serbien, entwickelte sich eine 
„kosovarische Bewegung“. Die Idee der albanischen Nation beschränkte sich schon damals 
weitgehend auf die politische Unabhängigkeit des Kosovo.260 In der albanischen 
Wiedergeburtsbewegung des Kosovo, „riljindja“, bekommt auch das Prinzip der Besa eine 
nationalisierende Bedeutung für das albanische Identitätsbewusstsein.261 Die ersten Promotoren 
der Idee der albanischen Nationalität waren junge Intellektuelle aus Südalbanien, wo die pastorale 
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Stammeskultur des Kanun weitaus weniger ausgeprägt war. Hindernisse für das Empfinden von 
gemeinsamer albanischer Identität wären geographische Abgeschiedenheit, Analphabetismus, die 
Klan-Strukturen und unterschiedliche Konfessionszugehörigkeit.262 Der Historiker Urs Altermatt 
sagt über das nationale Bewusstsein im Kosovo „ Wo sich die nationale Identität am Staat formen 
konnte, bildete sich ein voluntarisches Nationenverständnis heraus, das den Willen zur politischen 
Gemeinschaft in den Vordergrund stellte. Wo der gemeinsame Staat zunächst fehlte, bezogen sich 
die Intellektuellen auf sogenannte natürliche, das heißt vorstaatliche Kategorien wie Sprache, 
Abstammung und Kultur und schufen in ihren Vorstellungen eine Kultur und 
Abstammungsgemeinschaft.“263 Von albanischem Nationalismus kann im Kosovo also nur in einer 
sehr begrenzten Form gesprochen werden. Er drückt sich als Widerstand gegen „serbischen 
Kolonialismus“ und hauptsächlich im Sinne einer politischen Unabhängigkeit des Kosovo aus. Das 
erste Kriterium für ein Zusammengehörigkeitsgefühl bei den Albanern, im Kosovo wie in Albanien, 
ist die Abstammung. Daher haben sie eher ein familiäres Bewusstsein als ein politisches.264 Die 
albanische Gesellschaftsstruktur kann auch in konzentrischen Kreisen beschrieben werden: der 
erste Kreis stellt die nahe Familie dar, der zweite bezieht sich auf die erweiterte Familie 
(väterlicherseits), der dritte Kreis umfasst schon eine politische Partei, den Klan oder den Stamm 
und erst der vierte Kreis könnte die albanische Nation betreffen. Mit diesem familiär-strukturierten 
Weltbild  ist der Staat – egal ob serbisch, groß- oder kosovo-albanisch tendenziell ein 
Fremdherrscher, der die konzentrischen Kreise stört. Daher ist Freiheit, im Sinne von 
Selbstorganisation ohne staatliche Einmischung, immer das Ziel vieler albanischer Bewegungen 
gewesen. Ein Nationalgefühl bildete sich also erst mit einem gemeinsamen Feind heraus.265 
Anhand des oben beschriebenen Verhältnisses der (Kosovo-) Albaner zu Religion und 
Nationalismus lässt sich gut veranschaulichen, wie der Kanun die Stammesgesellschaften 
weltanschaulich geprägt hat und wie er von der praktischen Ebene des alltäglichen Umgangs bis 
hin zur politischen und spirituellen Ebene auf unterschiedliche Art und Weise erhalten werden 
konnte und Einfluss hatte. 
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VI. Beantwortung der Hypothesen 
 
Um die Rolle des Kanun im heutigen Westkosovo zu erklären, ziehe ich – wie bereits im 3.Kapitel 
geschildert – das Habituskonzept von Bourdieu zur theoretischen Erklärung heran. Der 
französische Soziologe, Pierre Bourdieu (*1930)  betrieb während seiner Zeit in der Kabylei 
Feldforschungen bei den Berbern. Er untersuchte Themen wie Ehre, symbolische 
Machtverhältnisse, Verwandtschaft, Zeiterfahrung, Gabentausch und traditionelles Wohnen. Die 
Berber und ihre zurückgehende soziale und wirtschaftliche Eigenständigkeit stießen auf „moderne“ 
Wirtschaftsstrukturen. Bourdieus Forschungsmethoden werden im Buch „Das nordalbanische 
Gewohnheitsrecht und seine mündliche Dimension“ von Stéphane Voell für das nordalbanische 
Bergland beschrieben. Der Autor stellt 2003 nach einer 14 monatigen Abwesenheit zurück in 
Albanien Folgendes fest:  
 
Die Entwicklung des Landes seit seinem letzten Aufenthalt deutete darauf hin, dass 
gewohnheitsrechtliche Strukturen sich überall dort etablierten, wo sich der Staat nicht nachhaltig 
durchgesetzt hatte. 266  Das heißt, dass die Menschen als Folge der mangelnden Überzeugungskraft 
staatlicher Institutionen, sowie aufgrund von fehlendem Verständnis derselben, auf ihr 
Gewohnheitsrecht zurückgreifen, das ihnen vertraut ist. 
 
Zwar ist die sozio-politische Entwicklung in der Dukagjin Ebene seit der „Trennung“ von Albanien 
1912 weitgehend anders als die ihres nordalbanischen Hinterlandes verlaufen, aber auch hier hat 
die Bevölkerung kaum positive Erfahrungen mit staatlichem Recht und Regierungen gemacht. Die 
Albaner im Westkosovo sind ethnisch eng mit dem nordalbanischen Hochland verbunden und ich 
gehe davon aus, dass obige Feststellung von Stéphane Voell auch für die albanische Gesellschaft 
des Westkosovo zutreffend ist. Tatsache ist, dass der Kanun auch hier an verschiedenen Indikatoren 
und unter verschiedenen Gestaltungen spürbar ist, wie bereits im 2. Kapitel geschildert wurde. 
Inwiefern das der Fall ist und in welcher Form, wäre ein Forschungsinteresse, das den Rahmen 
dieser Arbeit sprengen würde. 
 
Meine Hypothese war, dass der Kanun deshalb auch heute noch eine Rolle im Kosovo spielt, weil er 
die Gesellschaft über ihren „Habitus“ (siehe Habituskonzept von Bourdieu) geprägt hat. 
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VI.I. Dukagjin Ebene als „soziales Feld“ und Kanun als „Natur gewordene Geschichte“ 
 
Nach der Theorie entsteht ein Habitus innerhalb eines bestimmten sozialen Feldes.  
Bei Bourdieu wird das soziale Feld als Spiel erklärt: „Es gibt einen Einsatz, der größtenteils die Folge 
des Wettbewerbes zwischen den Mannschaften darstellt. Die Spieler sind von dem Spiel erfasst, 
stehen sich gegenüber und dies manchmal mit großer Leidenschaft und Eifer. Die Spieler investieren 
sich dergestalt in das Spiel und den Einsatz, dass die Regeln des Spiels während des Wettbewerbs 
nicht hinterfragt werden. Einfach über die Tatsache der Teilnahme an dem Spiel werden dessen 
Regeln anerkannt, nicht über einen Vertrag, der im Vorhinein explizit geschlossen werden muss.“267 
Der entscheidende Unterschied zwischen dem Spiel und dem tatsächlichen sozialen Feld ist, dass 
man in zweitem Fall  nicht selbst über die eigene Teilnahme entscheidet. Im sozialen Feld ist 
bezeichnend, dass man Regeln unhinterfragt einhält, um Bestrafungen zu vermeiden bzw. um 
dabei sein zu dürfen.268 
 
Diese Kriterien treffen auf die Dukagjin Ebene und die dort „teilnehmende“ albanische 
Bevölkerung zu. Die Region hat in ihrer geographischen und sozio-ökonomischen Gegebenheit den 
Kanun hervorgebracht und verändert bzw. ihn zu dem gemacht, was er heute bedeutet. Auch 
wurde die Dukagjin Ebene durch den Kanun kontinuierlich geprägt und gestaltet. Diese 
Entwicklung des Westkosovo als soziales Feld des Kanun lässt sich anhand der Geschichte der 
Region gut veranschaulichen. Dazu gehören historisch bedingte Veränderungen im sozialen Feld, 
die sich in der Rolle des Kanun widerspiegeln. Folgende Aspekte struktureller Veränderungen sind 
hierbei von Bedeutung: -demographische Veränderungen (Geburten, Sterbefälle und Migration) 
-wirtschaftliche Veränderungen (Einkommen, Produktionsorganisation), -funktionelle 
Veränderungen der komplexen Familie (Bildung, Erziehung), -Veränderungen familiärer und 
außerfamiliärer Verhältnisse (Frauenrechte, Kinderbetreuung etc.)269 
 
Anfang des 20. Jahrhunderts waren die Zustände in dieser Region wohl noch sehr ähnlich wie im 
15. Jahrhundert. Die Gegend war geprägt von albanischer Stammestradition und Blutfehden.  
Die Stammestradition geht zwar höchstwahrscheinlich bis zu den alten Illyrern zurück, wurde aber 
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mit der Besatzung der Osmanen gegen Ende des 14. Jahrhunderts noch verstärkt.270 Diese 
Entwicklung war unter anderem sicherlich ein Ausdruck der Ablehnung der osmanischen 
Besatzung bzw. auch eine Folge der inneren wirtschaftlichen Krisen und 
Verwaltungsschwierigkeiten der Osmanen. 
 
Nachfolgende Beispiele für die Rolle des Kanun in der osmanischen Verwaltung des 18. und 19. 
Jahrhunderts liefern ein interessantes Bild: 
Anfang 18. Jahrhundert: Die Wälder bei Decani wurden von der lokalen Bevölkerung genutzt, was 
bald zu Konflikten bezüglich der Abgrenzung einzelner Waldparzellen führte. Schließlich wurde 
eine offizielle Grenzziehung festgelegt. Anwesend waren: der Kadi des Bezirks Gjakova mit Kollegen 
aus benachbarten Bezirken, muslimische Zeugen (darunter „seys“, osmanisch für Scheichs) und 
„kâtip“ (Schreiber), 33 albanischsprachige Muslime, 1 Katholik, 5 südslawische Orthodoxe, 1 
südslawischer Muslim und ein Konvertit. Es gab einen osmanischen Richter und keine Spur von 
Einflüssen des lokalen Gewohnheitsrechts nach Lek Dukagjini. Fast 200 Jahre später kam es in 
derselben Gegend erneut zu einer Eskalation bezüglich des zum Kloster Decani gehörenden 
Waldes. 1890 beauftragte Sultan Abdul Hamid einen General im Kosovo, einen Streit zwischen den 
albanischen Stämmen Gashi und Shala zu schlichten. Schon 1716 hatte der Streit um 
Landabgrenzung begonnen und war 1870 in einen offenen Kampf ausgeartet. Dieser wurde durch 
Vermittlung von dritten Stämmen zum Stillstand gebracht. 1890  war der Konflikt allerdings erneut 
aufgeflammt: diesmal war der Auslöser  die Ableitung von Wasser zur Bewässerung der Felder. In 
einem Jahr wurden infolgedessen im Dorf Isniq 38 Männer verwundet und 24 getötet, in Decani 
gab es 43 Verwundete und 23 Tote – insgesamt kostete der Konflikt 128 Tote. Bemühungen, die bis 
dahin unternommen worden waren, um die Region in das staatliche Rechtssystem einzugliedern, 
waren also gescheitert.271 Dieses Scheitern ist darin ersichtlich, dass die osmanischen Autoritäten 
der Situation nicht gewachsen waren, und die Stämme die Fehde völlig „autark“ gelöst haben. 
 
In manchen Fällen kam es aber auch zur Beilegung von Blutangelegenheiten durch den 
Machtspruch der osmanischen Regierung:  Die Regierung trat dann als Bürge auf. Allerdings galt 
die „Besa Mreti“ (Besa des Sultans) im Bergland verhältnismäßig wenig. In Dukagjin war der 
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Vertreter des Sultans der Kamaikam von Puka272 (türkischer Gouverneur). 
 
Die albanische Stammesordnung aus dem Hochland reichte also aus Nordalbanien bis nach Prizren 
im Westkosovo, und war somit auch in der Dukagjin Ebene weitgehend präsent – wenn auch in 
abgeänderter Form. Durch ihre Wirtschaftsweise und Familienstruktur nach dem Kanun konnten 
sie bis ins 20. Jahrhundert so bestehen und überdauerten somit die osmanischen Eliten. Diese 
Stammesordnung war etwas spezifisch Albanisches und betraf Nordalbanien und den Westkosovo 
– sie ersetzte den Staat.273  
 
Dazu führe ich einige Beispiele aus der Perspektive der österreichisch-ungarischen Diplomatie  von 
1861 bid 1917 an: Der österreichische Konsul in Shkodra, Dubravcich, berichtet 1962 an Rechberg-
Rothenlöwen, den damaligen Außenminister, von einem turbulenten Konflikt zwischen den 
nordalbanischen Stämmen der Mirditen und den Shkreli.274 In einem anderen Bericht schreibt der 
Konsul im Jahr 1963 an Außenminister Mensdorff-Pouilly von einem Konflikt zwischen den 
Stämmen Krasniqi und Shala in Djakova, zum heutigen Westkosovo gehörend:  „j'ai plusieurs fois 
pris la liberté a entretenir Votre Excellence de l'état d'anarchie qui règne depuis plusieurs années 
dans la province de Djakova. (...) provient de ce que les habitants musulmans et surtout ceux 
habitant les montagnes de Krasnic, Gachi, Bututch, Priépolje (…) n'ont jamais voulu se soumettre à 
l'enrôlement et aux réformes introduites dans les autres parties de la Turquie.275 Auch dieser 
Bericht bezeugt die Haltung der albanischen Stämme gegenüber der osmanischen Verwaltung. 
 
Ein Bericht des Diplomaten Ippen an Goluchowski aus dem Jahr 1898 bezieht sich im Besonderen 
auf das Stammesgebiet „Dukagjini“: Nach diesem Bericht werden die „katholischen Albaner“ in 
drei große Gruppen gegliedert: die Malssia e madhe, die Mirditen mit den ihnen benachbarten 
Stämmen und die Dukagjin, welche man auch die Diözese Pulati nennt. Die Dukagjin umfassen die 
Kiri, Shala und Nikaj-Merturi Stämme und ca. 15.000 Menschen, damals alle katholisch. Im 
Dukagjingebiet werden aber auch große mohammedanische sogenannte „Malissorenstämme“ 
erwähnt: die Krasniq, Gashi, Tropoja, Bytyc und Berisha Stämme.  Der Autor des Berichts will das 
geistige Niveau der Malissoren des Dukagjin heben und Pfarrer sowie den Bischof von Pulati dazu 
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als Instrumente einsetzen. Außerdem wird erwähnt, der Stamm der Shala sei ausschlaggebend für 
den Dukagjin. Andere Stämme folgten seinem Beispiel.276  
 
Im Jahr 1903 berichtete Ippen über die Handhabung der Blutfehden in den Stammesgebieten. Eine 
Verfügung der türkischen Regierung erzwang die Ausgleichung von Blutrachen „Paituemi 
dschatschet“ (albanisch). Im Interesse der öffentlichen Ordnung und Sicherheit wurde dieser 
Ausgleich in gewissen Intervallen durchgeführt als Liquidation oder „clearing“ aller Blutrache-Konti 
– für ein Blut oder Menschenleben wurde ein Einheitspreis fixiert. 
Zwischen den Provinzen Scutari (Stämme: Shala, Shoshi)  und Djakova (Stämme: Nikaj, Merturi) 
gab es viele Blutfeindschaften. Daher musste der  Zwangsausgleich zeitgleich in beiden Bezirken 
stattfinden.277 Von Ippen beschrieb den Zustand wie folgt: „(...) so arg als zwischen den genannten 
Stämmen, welche alle ganz katholisch sind, wütet nirgends in Albanien die Blutrache. Man tötet 
sich, auch wenn kein Grund zur Blutrache vorliegt, bloß wegen der Zugehörigkeit an gegnerischen 
Stämmen, so dass daraus ein fortwährender  Kriegszustand zwischen den beiden Nachbarn 
resultiert; ich glaube, dass im Durchschnitte alljährlich auf beiden Seiten zusammen 30 Personen 
getötet werden. (…) Der Landfrieden und die Humanität leiden darunter, den Türken allerdings ist 
es nicht unlieb, wenn die katholischen Albanier sich unter einander decimieren.“278 
In den österreichischen Berichten wird auch der Widerstand der albanischen Stammesgesellschaft 
gegen die osmanischen Behörden beschrieben: Im Bericht 56 von Ippen an Goluchowski aus dem 
Jahr 1903 wird erzählt, wie die vier Gebirgsstämme der Nikaj, Merturi, Krasniqi und Gashi 
„insgesamt 11000 Seelen“, sich entschlossen und bewaffnet gegen Rekrutierungsversuche und 
Steuereinhebung der türkischen Regierung wehrten: „In der Bedrohung, ihre Privilegien zu 
verlieren, haben die Stämme den Pfarrer gebeten, zu ihren Gunsten an Österreich zu appellieren 
(...) Österreich wird traditionell als Beschützer in allen Notlagen der albanischen Gebirgsstämme 
gesehen.“279 
 
Zusammenfassend kann für die osmanische Zeit des Kosovo gesagt werden, dass die albanische 
Stammesgesellschaft bei allen Veränderungen an den Prinzipien Akephalität (aus dem 
Griechischen: a = „ohne“, képhalos = „Kopf“/„Haupt“ > also ohne Oberhaupt), Segmentarität 
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(keine zentralisierte Macht sondern in Segmenten) und Patriarchalität festhielt. Der osmanische 
Staat gewährte Selbstverwaltung, verhinderte aber gleichzeitig die Herausbildung einer zentralen 
politischen Autorität: ein Stamm existierte neben dem anderen.280  Dies führte zu vielen Konlfikten 
zwischen den Stämmen, die auch nach dem Ende der osmanischen Herrschaft andauerten.  
 
Die Gesellschaft strukturiert durch ihre Existenz das Bild, das der Einzelne von ihr hat. 
Gesellschaftliche Strukturen existieren nicht von sich aus  und sind daher nicht als von vorneherein 
gegeben zu sehen. Sie sind vielmehr das Ergebnis der Handlungen der Akteure der Gesellschaft 
und damit der Auslebung des Habitus. Die Gesellschaft bzw. das soziale Feld – in diesem Sinne der 
Westkosovo vor seinem historischen Hintergrund – strukturiert die Menschen, und gibt ihnen 
einen Handlungsraum vor. Die Menschen agieren in dem Handlungsraum und bestätigen so die 
Strukturen der Gesellschaft. Der Habitus Kanun besteht also zusammengefasst aus: „structures 
structurantes structurées”.281 
 
Anhand der historischen Entwicklung des Kosovo lässt sich ablesen, dass die albanische 
Stammestradition und die familienorientierte Sozialisation der albanischen Gesellschaft einerseits 
immer wichtige Einflussfaktoren für die Entwicklung der Region waren.  Andererseits war die 
Gesellschaft auch durch politische und wirtschaftliche Umstände genötigt, sich in politischen und 
wirtschaftlichen Krisen, (die sich wie ein roter Faden durch die Geschichte der Kosovo-Albaner 
ziehen,) in ihre gewohnheitsrechtlichen Sicherheitsnetzwerke zu retten und sich durch diese eine 
stabile Position zu verschaffen. In Anlehnung an Bourdieus Theorie könnte man so erklären, wie 
der Kanun sein soziales Feld – in diesem Fall den Westkosovo - strukturiert hat und sich gleichzeitig 
an dieses angepasst hat bzw. durch dieses beeinflusst und strukturiert worden ist. 
Menschen verinnerlichen über die Sozialisation die Strukturen ihres sozialen Umfeldes. Der 
Habitus erhält so den Charakter von gelebter Erfahrung der Person als Teil der Gesellschaft und 
damit der Geschichte der Person. Der Kanun ist  somit „inkorporierte, gelebte Geschichte.“282 Die  
reservierte Haltung der albanischen Bevölkerung  gegenüber staatlichen Einrichtungen gründet 
sich unter anderem darauf, dass das Recht traditionell von der Verwandtschaftsgruppe bzw. dem 
Stamm ausging.283 Das heißt, dass die Sozialisation innerhalb der Familie das Misstrauen in 
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staatliche Institutionen reproduziert. 
 
Der Kanun wird von internationalen Beobachtern oft mit der albanischen Stammestradition in 
Zusammenhang gebracht und umgekehrt, um die albanische Gesellschaft zu analysieren. Demnach 
wären unter anderem auch lokale Befehlshaber der UÇK  Klan-Chefs gewesen, politische Kämpfe in 
Albanien würden Klans gegeneinander aufbringen, NGO-Netzwerke würden dazu beitragen, die 
Gesellschaft wieder in alte Klanstrukturen einzuteilen. Der Klan wird oft als Neologismus für die 
traditionelle Bezeichnung „fis“ (Stamm), „bayrak“ (osmanischer Verwaltungsbezirk) oder einfach 
anstatt „Solidaritätsnetzwerk“,  „Klientelismus“ verwendet, wenn es um die albanische Gesellschaft 
im Kosovo geht.284 Dies führt oft zu verschwommenen Begrifflichkeiten und vorschnellen 
Schlussfolgerungen. Doch allein die Tatsache, dass die Stammestradition oft in die albanische 
Gesellschaft „hineininterpretiert“ wird, verleiht ihr eine gewisse Präsenz und Bedeutung. 
 
Interessant ist auch, dass es dem Sheriatrecht, das die Mitgift gutheißt, unter den muslimischen 
Albanern, nicht gelungen ist, den Kanun des Lek Dukagjini ins Wanken zu bringen – zumindest nicht 
in diesem Punkt: nach der Studie von Rrapi zu komplexen Familien im Kosovo 2003 stellen das 
Exogamie Gebot und die Mitgift gegenwärtig die Hauptsäulen zur Erhaltung der komplexen 
Familienstruktur dar. Auch die Autoritätsverteilung ist ein Gradmesser, der anzeigt, in welchem 
Maß das Wertesystem aufrechterhalten oder verändert worden ist. Entscheidungsprozesse, die die 
gesamte Familie betreffen, sind im Allgemeinen nach wie vor patriarchal organisiert (Produktion 
von Lebensmitteln, Bildung, Beschäftigung).285 Der Kanun enthält zwar  Normen, Regeln und 
Wertvorstellungen, allerdings stellen diese keine Gesetze dar sondern einen Handlungsrahmen, 
der sich für den einzelnen bewähren muss. Im Kosovo hat der Kanun so eine weltanschauliche 
Basis für soziales Handeln  geschaffen, was ihn wiederum zu einem Habitus im Sinne von Bourdieu 
macht: er überdauert die Zeit, indem er nicht hinterfragt wird.286 
 
VI.II. Hysteresis Effekt 
 
Der Kanun wird heute insofern hinterfragt, als er von kosovarischen Politikern und Intellektuellen 
                                                 
284 Vgl. Clayer, 2003:389 
285 Vgl. Rrapi, 2003:137 
286 Vgl. Voell, 2004:29 
 95 
als Hindernis für Rechtsstaatlichkeit und Demokratie gesehen und geleugnet wird. Kosovarische 
Politiker betonen zwar kulturelle Wertvorstellungen von Tapferkeit, Gastfreundschaft, Besa, 
Mediation und Versöhnung, wollen diese aber nicht im Zusammenhang des Kanun sehen. Bei den 
heutigen Bestrebungen der kosovarischen Regierung, den Kanun und die traditionelle 
Gesellschaftsform abzulegen, muss man sich vor Augen halten, dass es selbst der sozialistischen 
Regierung nicht gelungen ist, das albanische Gewohnheitsrecht völlig auszulöschen.287  
 
In Bezug auf das Habituskonzept ist  der Kanun damit Rahmen für Auswahlentscheidungen des 
Akteurs und enthält zusätzlich Strategien, Handlungen zu vermeiden, die den Habitus hinterfragen 
können. Diese Strategien entstehen dadurch, dass sie Existenzbedingungen sind. Doch auch 
Existenzbedingungen ändern sich. Zusammenfassend: Wenn eingelebte Erfahrung nicht durch 
neue Erfahrung hinterfragt wird, erhält sich der Habitus.288 Eine wesentliche Herausforderung für 
das Weiterwirken des Kanun ist die Verschriftlichung sowohl des Rechts als auch der Gesellschaft 
(Alphabetisierung) an sich. Zwar ist die Analphabetenrate im Kosovo nach wie vor sehr hoch, aber 
sie geht kontinuierlich zurück. Die Schriftlichkeit und der Anspruch der Öffentlichkeit auf staatlich 
geprüfte Juristen untergraben das mündliche Recht. Somit hat sich ein „Schuldiger“ nicht mehr 
gegenüber der Dorföffentlichkeit zu verantworten, sondern gegenüber dem Gesetz. Es stehen sich 
also nicht mehr Personen gegenüber, sondern verschriftlichte Aussagen, die auch unabhängig von 
der Person existieren. Mit Verschriftlichung gehen auch lokale und regionale Eigenheiten in einen 
supraregionalen Kommunikationsstil über.289 Diese Aushöhlung der traditionellen 
Kommunikationsformen und Wirtschaftsweisen stellte Bourdieu auch in Algerien bei den Berbern 
(Kabylen) fest. Dennoch konnte er einen Habitus in Form von veralteter Handlungslogik feststellen. 
Dieses Phänomen heißt bei  Bourdieu „Hysteresis Effekt“.290 
 
Im Kosovo lässt sich laut Nathalie Clayer im Zuge der vielen sozialen und politischen 
Veränderungen, die sich in kürzester Zeit (z.B.: 1980 – 2008) vollzogen haben, eine Art Wettbewerb 
im „Erfinden von Traditionen“ feststellen. Die Beziehung zur problematischen Vergangenheit der 
albanischen Gesellschaft im Kosovo ist  extrem selektiv und  somit kann die Tradition wie die 
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Vergangenheit neu ausgelegt werden.291  Dadurch wird auch der Kanun eventuell nur selektiv 
akzeptiert und mit neu erdachten Traditionen verwechselt und verwischt. Eine komplette 
Verleugnung der Vergangenheit könnte in letzter Instanz eine komplette Hinterfragung des Habitus 
darstellen. 
 
Im täglichen Leben werden Regelungen des Kanun, wie bereits mehrfach beschrieben, willkürlich 
und nur bei Bedarf angewendet oder nur zu den eigenen Gunsten der einzelnen (Familien) 
interpretiert. Sanktionen werden in vielen Fällen mittlerweile eher ignoriert.292 Allerdings resultiert 
der soziale Wandel nicht automatisch in einer neuen Kultur oder in einer neuen 
Lebensphilosophie. Menschen erlernen oft zwei oder mehrere Kulturen oder Aspekte von 
Kulturen, die auch widersprüchlich sein können.293 Zentrale Konzepte des Kanun wie „Besa“ und 
Ehre bleiben ja zum Beispiel wichtige Bestandteile der albanischen Kultur. Die Ehre bleibt ein 
Maßstab für die gesellschaftliche Beurteilung einer Person und die  Selbsteinschätzung nach 
traditionellen Normen.294  Auch wenn die Gesellschaft des Kosovo in sich viele unterschiedliche 
soziale Felder fasst, die sich wiederum ständig verändern, wirkt der Kanun als Habitus in deutlich 
anderen Rahmenbedingungen weiter. Nach der Theorie von Bourdieu driften soziales Feld und 
Habitus erst dann auseinander, wenn die Erwartungen an Handlungen, die vom Habitus bestimmt 
werden, dauerhaft enttäuscht sind. Das wäre zum Beispiel der Fall, wenn die albanische 
Bevölkerung des Kosovo nicht mehr sozial ausgegrenzt ist, infrastrukturell adäquat erschlossen 
wäre, eine zuverlässige Bürokratie und eine funktionierende Wirtschaft hätte.295  Dann nämlich 
wären die Existenzbedingungen für den Kanun nicht mehr klar ersichtlich. Zwar ist dies aus den 
oben genannten Gründe im Kosovo noch nicht der Fall (Korruption, Arbeitslosigkeit, ungeklärte 
politische Situation, Kriminalitätsnetzwerke, Visarestriktionen in Europa, Ineffizienz und 
Überforderung der staatlichen Judikatur und Gesetzgebung, mangelnde Sicherheit, 
Analphebetismus, Isolation der Bevölkerung im ländlichen Raum etc.), doch gleichzeitig gibt es die 
sehr präsente internationale Gemeinschaft im Kosovo, angeführt von EULEX und UNMIK, 
wachsende Demokratisierungs- und Modernisierungstendenzen und die erwähnte 
Verschriftlichung der Gesellschaft. Bei all diesen widersprüchlichen Zuständen könnte die 
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Handlungspraxis noch nach alten Verhaltensmustern laufen, obwohl sie keinen Bezug mehr zu dem 
neuen sozialen Feld haben. Selbst in einer Krisensituation des Habitus, wenn er bereits als Ganzes 
in Frage gestellt wurde, beeinflusst er noch die Handlungspraxis der Menschen. Dieses Phänomen 
ist der Hysteresis Effekt, der die Trägheit beschreibt, die jedem Habitus zu eigen ist. 296 
Meiner Ansicht nach ist der Kanun im Kosovo noch nicht soweit in Frage gestellt, als dass man von 
einem Hysteresis Effekt dieses Habitus sprechen könnte. Aber mit einer eventuell fortschreitenden 
Effizienz einer Durchsetzung von „neuen Strukturen“ wird es zweifellos darauf hinauslaufen, dass 
die Relevanz des Kanun nachlässt und nur noch in trägen Verhaltensmustern zu vermuten sein 
wird. Im Moment ähnelt das soziale Feld des Kanun– also die patriarchale Verwandtschaftsstruktur, 
die geographische Isolation  und die Ideologie der Ehre noch sehr dem Feld vor 100 Jahren, 
zumindest in ländlichen Gebieten  der Dukagjin Ebene. Daher kann man noch heute von einer 
Form der Praxis des Kanun sprechen.297 Diese Praxis überlebt durch die Sozialisation in der Familie, 
also die primäre Sozialisation, die in großen Teilen der albanischen Gesellschaft viel stärker 
ausgeprägt ist als die sekundäre Sozialisation durch Schule und Arbeitsplatz. 
 
VI.III. Familiäre Sozialisation 
 
Im Kosovo sind die Stammestraditionen unter den Albanern noch stärker spürbar als in Albanien 
selbst. In einigen Regionen, wie zum Beispiel in der Dukagjin Ebene, war die  
Stammesorganisationen bis zum zweiten Weltkrieg noch sehr präsent. Jugoslawische Militärärzte  
berichten im zweiten Weltkrieg von jungen albanischen Rekruten aus patriarchal organisierten 
Familien, die psychisch stark unter der Trennung von ihrer Familie litten. Sie verloren durch ihre 
Trauer jede Resistenz gegenüber Krankheiten und in den Spitälern erlosch jeder Überlebenswille. 
Sie verweigerten Nahrung, waren nicht ansprechbar und starben bald. 298 
Die Sozialisation durch die Familie, also die primäre Sozialisation nach Bourdieu, hatte 
offensichtlich auch damals in der albanischen Gesellschaft eine große Tragweite, die bis heute 
spürbar ist, und durch die der Kanun besonders gut erhalten werden konnte. 
 
Der größte Feind der Sozialisten war das mündliche Gewohnheitsrecht  der Albaner und die 
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nordalbanische Gesellschaftsstruktur, da es nicht mit der zentralistischen Idee des väterlichen 
Staats vereinbar war. Auf der anderen Seite bestimmte das Klan-Denken auch im Sozialismus bzw. 
Kommunismus großteils die Öffentlichkeit. Es gab „gute“ und „schlechte“ Familien für die 
politische Öffentlichkeit. Außerdem war die Gegenbewegung  zur Großfamilie nicht der 
Individualismus sondern  die Treue zur Partei und die Verbundenheit zum Vaterland als 
Erweiterung zur traditionellen Familienloyalität.299 Jean-Paul Champseix (1990) bringt diese 
Strategie auf den Punkt: „Le parti a simplement cherché à subsister le collectivisme au collectif.“300 
Damit wird umschrieben, wie die Familie durch das kommunistische Kollektiv ersetzt werden 
sollte. Die Kollektivierungs- und sozialistischen Modernisierungsmaßnahmen richteten sich trotz 
allen Anpassungsbemühungen explizit gegen traditionelle Mentalitäten und Erbgewohnheiten. 
Die Umgestaltung der Agrarverhältnisse nach sowjetischem Vorbild ging auch gezielt gegen das 
gleichberechtigte Männererbe vor und die Kollektivierung von Grund und Boden stand im 
Gegensatz zum Erbe der Generationen.301  
 
Wirklich effizient  waren die Modernisierungsmaßnahmen der serbischen Regierung aber erst mit 
dem Kommunismus nach dem 2. Weltkrieg: Die Kernfamilie konnte als ideales Familienmodell an 
Popularität gewinnen, allerdings blieben erweiterte Verwandtschaftsbeziehungen weiterhin 
wichtig. Wichtige Modernisierungsschritte waren Gesetze über die Gleichberechtigung der Frau 
sowie Erbgesetze, die auch das weibliche Erbrecht sicherten.302 Doch wie bereits in Kapitel 2 
aufgezeigt, ist die offizielle Rechtslage hierbei meist nicht im Einklang mit der tatsächlichen Praxis.  
Jedenfalls war diese Modernisierung weder komplett noch homogen. Der ländliche Charakter der 
albanischen Stammesgesellschaften im Kosovo wurde kaum beeinflusst, auch die Wichtigkeit der 
familiären, dörflichen und regionalen Solidarität, auf der sich Netzwerke des Klientelismus der 
kommunistischen Partei bilden konnten, wurde nicht gemindert. Gesellschaftliche 
Transformationen haben in erster Linie die Städte betroffen, die nur eine Minderheit der 
regionalen Bevölkerung repräsentieren.303  
 
Die ausgeprägte Verwandtschaftsdimension der albanischen Gesellschaft ist aber auch sehr 
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förderlich für die postindustrielle Marktwirtschaft. Die großen und engen Familienverbände 
funktionieren wie perfekte Unternehmen mit loyalen Mitarbeitern und verfügen über ein gut 
organisiertes Netzwerk an Kontakten, die schnell für ökonomische Interessen eingesetzt werden 
können. Natürlich bauen auch kriminelle Netzwerke auf dieser traditionellen Gesellschaftsstruktur 
sehr leicht auf. In diesem Punkt bedeutet der Aufbau des öffentlichen Schulwesens einen Ausbruch 
aus der familiären Sozialisation. Er bringt für die einzelnen größere soziale Mobilität, 
Aufstiegschancen  und  mehr Berufsauswahl sowie andere Entscheidungsmöglichkeiten mit sich. 
Auch extremste Phänomene der Patriarchalität  werden dadurch beseitigt.304 
Nach der Habitustheorie bestimmt die Sozialisation eines Menschen seine Wahrnehmung, sein 
Denken und sein Handeln durch vorgegebene Schemata. Die Wahrnehmungsschemata bestimmen 
die alltägliche Wahrnehmung. Die Wahrnehmung betrifft alles, was empfunden bzw. gefühlt wird, 
um die soziale Wirklichkeit zu interpretieren. Die Denkschemata bestehen aus impliziten ethischen 
Normen und aus ästhetischem Geschmack, mit denen eine gesellschaftliche Handlung beurteilt 
werden kann. Handlungsschemata bilden schließlich die Quelle der individuellen und kollektiven 
Handlungen der einzelnen Menschen.305 
 
VI.IV. Generative Dimension des Kanun 
 
Durch diese Schemata wirkt der Kanun als Habitus generativ. Das heißt, er generiert 
Wahrnehmung, Handeln und Denken der Menschen und folglich der Gesellschaft. Ein Resultat 
dieser generativen Dimension des Kanun ist, wie bereits erwähnt, die Praktik der Blutrache. 
Laut Malinovski funktioniert das Gewohnheitsrecht in akephalen Gesellschaften nur, wenn dessen 
Befolgung belohnt wird.  Bei der Blutrache wäre der Aspekt der Belohnung nach Malinovskis 
Theorie folgender: wenn ein Mord ungerächt bleibt, verliert die Familie des Ermordeten ihre Ehre 
und damit ihr Gesicht. Wenn der Mord gerächt wird, erntet sie allgemeine Anerkennung. Daher ist 
es bei Versöhnungszeremonien zwischen zwei Familien in Blutfehde ausschlaggebend, dass die 
Bereitschaft zur Vergebung auch belohnt wird.306 Bei aller Theorie darf man die Blutrache aber 
nicht auf ein berechnendes und emotionsloses Konzept reduzieren: “Yet, feuding does not simply 
follow a predictable and limiting „blood algebra“, evident in this often cited rule („gjakmarrje“) of 
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the kanun (...) Naturally, violent interactions involve strong sentiments which in Northern Albania's 
past and present easily led to extended and unpredictable feuds.“307 
 
Dass die Blutrache weiterhin – wenn auch in degenerierter Form (siehe Kapitel 2) – eine 
Wirklichkeit im Kosovo und innerhalb der albanischen Gesellschaft allgemein darstellt, ist 
jedenfalls nicht zu leugnen. Sie ist auch auf staatspolitischer Ebene vorgekommen, wenn auch 
nicht immer offiziell unter dieser Bezeichnung. Weiter ist auffallend, dass die Dukagjin Ebene 
besonders von Blutfehden betroffen ist.308 Da die Blutrache eng mit Stammestradition und 
Ehrgefühl zusammenhängt, weist auch diese Tatsache auf die starke Verwurzelung der Region im 
nordalbanischen Gewohnheitsrecht hin. Obwohl die genaue Kenntnis des Kanun und seiner Inhalte 
nicht mehr präsent ist, sondern nur noch bei Spezialisten (albanisch: Pleq) angetroffen wird, sind 
einige seiner Inhalte so selbstverständlich in der Gewohnheit der Menschen etabliert, dass sie gar 
nicht mehr mit dem Kanun in Zusammenhang gebracht werden. Das gilt zum Beispiel für die 
patriarchale Ordnung der Familien, das exklusive Erbrecht der Söhne und den Ehrbegriff, die  
unbewusst das Gesellschaftsbild prägen. Diese Aspekte werden auch unhinterfragt auf veränderte 
Lebensbedingungen übertragen und akzeptiert. Dadurch werden diese Apekte des Kanun in den 
Habitus der Gesellschaft aufgenommen.  
 
Natürlich ist den Menschen dabei dennoch bewusst, wenn ihre traditionelle Weltanschauung mit 
dem staatlichen Recht kollidiert. Zum Beispiel ist jedem klar, dass die Blutrache illegal ist und dass 
sich alle Beteiligten dadurch strafbar machen. Bei der gleichzeitig gegebenen Akzeptanz in der 
Bevölkerung nehmen aber viele Albaner staatliche Sanktionen in Kauf oder weichen ihnen aus, um  
dem Kanun zu folgen. Außerdem lässt sich das staatliche Recht in vielen Fällen umgehen oder 
ausschalten, wie ich zum Beispiel in Fragen des Sorgerechts bei einer Scheidung oder in Sachen 
Erbrecht von Frauen schon aufgezeigt habe. In solchen Fällen entscheiden die staatlichen Gerichte 
oft im Sinne des Kanun, ohne direkt darauf Bezug zu nehmen, sondern im Sinne der öffentlichen 
Harmonie und Sicherheit. Somit kann den Richtern offiziell nichts vorgeworfen werden. Aber auch 
für die Schlichtung von Konflikten werden nach wie vor gewohnheitsrechtliche Elemente, wie zum 
Beispiel die Besa, eingesetzt. Man kann also davon sprechen, dass staatliches Recht und Kanun 
                                                 
307 Voell, 2004:71 
308 Vgl. Mangalakova, 2004:13 
 101 
zugleich kooperativ und kollidierend zueinander stehen.309  
 
Drastische Folgen hatte die Blutrache auch für die Wirtschaft. Längere Wege in andere Dörfer 
waren für Familien, die in Blutrache standen, viel zu riskant und kamen somit nicht in Frage. Als 
Konsequenz konnten auch Felder, die weiter weg lagen, nicht bearbeitet und das Vieh nicht 
gehütet werden. Die eingesperrten Familien konnten sich auch kaum am sozialen und kulturellen 
Leben der Gemeinschaft beteiligen. Darüber hinaus fehlte besonders die Arbeitskraft der Männer, 
die den Blutfehden zum Opfer gefallen waren.310 Dieser Aspekt könnte im Zusammenhang der 
konsequent peripheren Rolle der albanischen Gesellschaft am regionalen und internationalen 
Markt stehen. 
 
VI.IV.I. Grundbesitz und Erbgewohnheiten 
 
Die Verwaltung von Grundbesitz war im Zusammenhang von drohenden Blutfehden immer 
wichtig, sowohl für Ehrgefühl, Familie und Abstammungsbewusstsein, als auch für ein friedliches 
Zusammenleben. In diesem Kontext ist die Korruption im Kosovo besonders problematisch. Laut 
einer Studie der OSCE, sind rechtswidrige Besetzungen und Beschlagnahmungen von Grund und 
Boden  Gang und Gäbe. Eigentumsregelungen sind oft nicht klar, illegale Bauarbeiten und 
informelle Transaktionen finden überall statt. Außerdem ist das relativ junge Kataster-System des 
Kosovo und der Register für Eigentumsrechte unvollständig bzw. das jugoslawische Katastersystem 
veraltet. Darüber hinaus gibt es anscheinend auch keine legale Möglichkeit für Menschen, die von 
illegalen Bauarbeiten auf ihrem Grundbesitz betroffen sind, sich zu wehren. Es soll auch Fälle von 
illegalen Enteignungen durch einzelne Gemeinden gegeben haben. Dazu wurde ehemaliges 
jugoslawisches (staatliches) Enteignungsrecht angewendet.311 Nachdem die ungeschriebenen 
Gesetze innerfamiliäre Beziehungen regeln, bestimmen sie gleichzeitig natürlich die Verteilung von 
Grundbesitz in der Familie.312 Grundbesitz und familiärer Zusammenhalt sind ja im Kanun, wie 
gezeigt wurde, sehr eng verbunden. 
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Offensichtlich bedeutet der Habitus Kanun also die einzige verlässliche Konstante gegenüber 
regionalen Behörden, die sich im Staat noch nicht ganz zurechtgefunden haben. Auch staatlich 
anerkannte NGOs fördern vielfach den Kanun. Sie vermitteln oft über Mediatoren in 
außergerichtlichen  Streitigkeiten mit Hilfe von lokalen, traditionellen Vermittlern.313 Dadurch 
wenden sie indirekt den Kanun an, da die traditionellen Vermittler damit arbeiten. Gleichzeitig 
wird das oft ignoriert. 
 
Die Erbgewohnheiten nach dem Kanun waren immer ein zentrales Element des albanischen 
Gewohnheitsrechts. Das Erbrecht im Kanun als System von Handlungsgewohnheiten war nie 
unveränderbar; es hat sich, wie auch das soziale Umfeld ständig verändert. Zwar wurde es immer 
wieder neu ausgefochten, aber die Aufrechterhaltung des gleichberechtigten Männererbes konnte 
sich immer durchsetzen und das albanische Patriarchat in Form von Solidarität und Besitz- bzw. 
Machtmonopol der Männer dadurch aufrechterhalten. Die Perspektive der Frauen ging in diesen 
Auseinandersetzungen weitgehend unter und wird in historischen Quellen kaum repräsentiert.314 
 
Das Zentrum für Gender Studien im Kosovo (KGSC) hat sich 2011 in einer groß angelegten Studie 
die Einstellung von kosovarischen Frauen zu Erbrecht und Eigentumsrechten gemessen und die 
Ergebnisse ausgewertet. Die Studie repräsentiert  die Ansichten von 1050 befragten erwachsenen 
Frauen im Kosovo, die großteils Albanerinnen sind.315 
 
Danach glauben 40,83% aller befragten Frauen, dass das Erbrecht nach wie vor durch Traditionen 
und Bräuche der Besitzverteilung gesteuert wird. Obwohl das offizielle Erbrecht des Kosovo eine 
Gleichbehandlung von Männern und Frauen vorsieht, werden Frauen in der Regel nach alter 
Tradition vom Erbrecht  ausgeschlossen. Auch in der Rechtsprechung kommt es oft vor, dass 
Frauen von sich aus vor Gericht auf ihre Erbansprüche verzichten – vor allem wenn sie die Töchter 
des Vererbenden sind. Die meisten Frauen haben gar keine Motivation, ihre Erbrechte 
einzufordern, da die gerichtlichen Prozesse in diesen Fällen äußerst schwerfällig und ineffizient 
sind. Frauen sind nur sehr selten als Eigentümerinnen von Grundbesitz registriert. Auch 
gemeinsam erworbener Besitz eines Ehepaars ist in der Regel auf den Namen des Mannes 
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eingetragen. Nachdem kosovarische Frauen auch auf dem Arbeitsmarkt extrem unterrepräsentiert 
sind, tragen sie auch viel seltener zum Familieneinkommen bei als Männer, (42,36% mehr Männer 
als Frauen der Bevölkerung des Kosovo tragen insgesamt zum Haushaltseinkommen bei). 
Die Studie des KGSC zeigt, dass Grundbesitz nach wie vor ein heikles Thema in der kosovarischen 
Gesellschaft ist.  54,8% der befragten Frauen halten Land für familiäres Erbe. Auf die Frage, warum 
Frauen so oft vom Erbrecht ausgeschlossen werden, antworteten 29,26% der Grund sei die Angst, 
den Besitz an eine „fremde“ Familie weiterzugeben. Es zählt also nur die männliche 
Abstammungslinie. Ein weiterer Grund, warum Frauen sich nicht mehr für ihre Rechte einsetzen, 
ist ihr mangelndes Vertrauen in staatliche Institutionen. Sie sind sich nicht über die exekutive 
Macht des Staates im Klaren und glauben nicht, dass er sich gegen ihre Familien durchsetzen 
könnte.316 Auch hier lässt sich die generative Dimension des Kanun als Habitus ablesen: Jeder 
Mensch ist zu einem nicht unwesentlichen Teil gesellschaftlich vorbestimmt. Diese Prädisposition 
bestimmt aktuelle und beeinflusst zukünftige Handlungen.317  
 
Das mangelnde Vertrauen in den Staat ist auch mangelndes Verständnis des Staats. Die Reste von 
kollektivistischen Ideologien aus der Zeit des Sozialismus führen zusätzlich zu sehr hohen 
Erwartungen an den Staat: Der Staat muss jedem Arbeit verschaffen, Sicherheit und Ordnung  
garantieren.318 
 
VI.IV.II. Albanisches Identitätsbewusstsein 
 
Der Kanun kann einerseits als Bestätigung einer albanischen Identität fungieren, andererseits auch 
innergesellschaftliche Spaltungen mit sich bringen, indem er zum Beispiel staatliche Behörden und 
traditionelle Vermittler gegenüberstellt.319 Der identitätsstiftende Charakter des Kanun ist ein 
wichtiger Grund für sein langes Bestehen. Die albanische Identitätsfrage sammelt sich im Kanun als 
kollektives historisches Gedächtnis der eigenen Herkunft. Da die Gesellschaft bis vor Kurzem 
weitgehend mündlich geregelt war, nehmen die albanischen epischen Volksgesänge (këngë 
trimërie) eine bedeutende Funktion ein. Die albanische Folklore drückt auf direkte Weise die 
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Macht und Präsenz des Kanun aus, indem sie seine Satzungen rezitiert. 
Ein bekanntes Volkslied erzählt von  Gjergj Elez Alia, der nach neun Schlachten mit neun schweren 
Verletzungen versehen ist und den „Schwarzen Baloz“ zu einem Duell herausfordert: 
„Më ke lypë motrën para se mejdanin, Më lype berret para se çobanin, 
E jam dredhë n’kët log me t’kallxue Se ne të parët nji Kanun na kanë lane: 
Armët me i dhanë përpara e mandej gjanë.“ 
 
(Vor dem Duell hast du meine Schwester eingefordert, 
du hast die Herden vom Hirten meines Vaters eingefordert, 
Und ich bin gekommen, um dir zu zeigen, dass unsere Ahnen uns einen Kanun hinterlassen haben: 
Zuerst kommt der bewaffnete Kampf und dann erst wird der Besitz genommen.)320 
 
In diesem Volkslied kommt ein eindeutiges Identitäsbewusstsein zum Ausdruck, das eng mit dem 
Kanun verstrickt ist – und in diesem Kontext auch mit der patriarchalen Abstammungslinie 
(„unsere Ahnen“). 
 
Die generative Dimension dieser mündlichen Tradition wird in einem Ausspruch eines alten 
Mannes aus dem nordalbanischen Dorf Theti veranschaulicht, der seine Lebensphilosophie  in den 
1920er Jahren folgendermaßen an die Balkanforscherin Rose Wilder vermittelte: „I am an old man, 
and I have seen that when men go down to the cities to learn what is in books they come back 
scorning the wisdom of their fathers and remembering nothing of it, and they speak foolishly, 
words which do not agree with one another. But the things that a man knows because he has seen 
them, the things he considers while he walks on the trails and while he sits by the fires, these things 
are not many, but they are sound. Then when a man is lonely he puts words to these things and the 
words become a song, and the song stays as it was said, in the memories of those that hear it.“321 
In diesem Kommentar wird die mündliche Überlieferung des albanischen Kanun, die über viele 
Jahrhunderte weitergegeben wurde, auf poetische Weise beschrieben. Gleichzeitig setzt der 
Urheber dieses Zitats seine Tradition mit der ultimativen Wahrheit gleich, die er in keiner Weise 
hinterfrägt. Dies wäre ein weiterer Fall, in dem der Kanun generativ wirkt. 
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Die Gleichzeitigkeit von archaischer Tradition und westlicher Lebensweise ist verständlicherweise 
oft eine Quelle der Verwirrung.  Die einen finden sich in einer neuen, chaotischen Gesellschaft 
nicht zurecht und suchen vergeblich nach Orientierung, indem sie auf alte Regeln zurückgreifen, 
die anderen, vor allem intellektuelle Städter, empfinden alles Traditionelle als historisches 
Handicap auf dem Weg zur Normalität. Im Kosovo ist die Verwirrung mit dem hinzukommenden 
neuen albanischen Nationalstolz noch größer.322  
 
Die Wahlmöglichkeiten sind aber oft auch an soziale Kategorien gebunden, denen der einzelne 
angehört. Menschen aus ländlichen Gegenden, ohne Qualifikation, oder entwurzelt in den Städten 
bzw. aus der Diaspora, sind zum Beispiel empfänglicher für kriminelle Netzwerke – durch den 
Wunsch nach schnellem Reichtum. Politische, ökonomische und soziale Entwicklungen dürfen 
nicht über Kontinuitäten hinwegtäuschen. Die Handlungen jedes einzelnen sind zu einem gewissen 
Grad immer gebunden (aus Kontinuität oder aus Reaktion) an das, was derjenige bereits erlebt hat. 
Viele bemerken nicht, ab welchem Punkt ihre Reflexe, Diskurse, Visionen, ihre Sicht der 
Vergangenheit imprägniert sind von Ideologien (z.B. Kommunismus). Clayer bezeichnet diese 
Erscheinung  als  „recomposition identitaire“: eine Mischung von  persönlichem Ideal und 
Wirklichkeit. Jedes Individuum oder jede Gruppe von Individuen handelt von außen betrachtet 
über seine verschiedenen Identitäten (familiär, dörflich, regional, konfessionell, sozial)  und auch 
über die Solidaritätskreise, die es repräsentiert. Für die albanische Gesellschaft war die Realität 
ihres Rückstands in der Welt nach 1912 und erst recht während und nach dem Milosević-Regime 
ein Schock. Vor allem, da sie immer von einem Diskurs genährt worden waren, in dem ihre 
kulturelle Überlegenheit betont wurde. Nach diesem Schock tendierten viele dazu, sich in ihrer 
idealisierten Blase von Solidaritätsnetzwerken und Ehrgefühl zurückzuziehen, die Geschichte nach 
Schuldigen zu durchforsten, oder ihre albanische Identität völlig abzulegen. Besonders schwer ist 
es für die junge Generation des Kosovo, die nur die Auflösung von alten Strukturen, 
Parallelsystemen und Krieg bzw. nachfolgendes Chaos erlebt hat. Die jungen Kosovo-Albaner sind 
zwar sehr dem Ausland zugetan, aus dem sie sich Einkommen für ihre Familien erhoffen, stützen 
sich aber gleichzeitig vollständig auf ihre albanische Identität.323  
Die Rolle der Tradition für die Identität der Kosovo Albaner spielt auch in der Diaspora noch eine 
wichtige Rolle. Das kann gut anhand von Annoncen  junger Diaspora-Kosovaren im albanischen 
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Magazin „Le retour des Balkans“ 1991-2001 gezeigt werden: 
„je suis un garcon de 24 ans, originaire du Kosovo (de Viti) (=Ortschaft) 
Depuis quatre ans je travaille en Suisse, je désire connaître, en vue de liens matrimoniaux, une 
jeune fille albanaise de 20-25 ans, des communes de Viti, Gjilan ou Ferizaj. Elle doit avoir des 
documents en règle en Suisse.“324   
 
Ein weiteres Beispiel: „Je suis une fille de 18 ans (164/44). Je vis en Allemagne depuis plusieurs 
années avec ma famille. Je suis morale, émancipée et tolérante. Actuellement je fais des études. Si 
tu as fait des études ou si tu es entrain d'en faire, si tu es moral, tolérant, compréhensif et que tu as 
au plus 21 ans, alors envoie-moi une lettre avec ta biographie, ton adresse et n'oublie pas 
d'envoyer une photo récente. La priorité n'est pas seulement les Kosovars, mais aussi les Albanais 
d'Alabanie et de Macédonie.“ 
„... Et autre chose: je suis de confession catholique et celui de mon choix doit être de cette 
confession. La priorité est les hommes de Prizren et des environs.“325  
Albanische Identität kann also sehr stark an eine regionale Verankerung gebunden sein, oder an 
eine nationalistische, pan-albanische Vision, eine konfessionelle Zugehörigkeit, das  Bildungsniveau 
und schließlich auch an den Besitz eines Visums. 
Mit der Habitustheorie können  diese Denkschemata der jungen Albaner in den Annoncen als 
Habitus verstanden werden, der über ihre Sozialisation verinnerlicht wurde. So können sie mit 
größter Wahrscheinlichkeit ihren erwünschten Platz in der Gesellschaft finden. Dadurch, dass sich 
auch die jungen Albaner nur mit Partnern verbinden, die bestimmten traditionellen Vorstellungen 
entsprechen, werden auch Werte wie Ehre und Gastfreundschaft aus dem Kanun fortgeführt.326 
 
Historisch betrachtet, wird der Kanun als zentraler Bestandteil der albanischen Identität auch in 
Politik und Wissenschaft anerkannt. Darüber hinaus lässt sich der Kanun, unabhängig von 
politischen Standpunkten ständig in der Bevölkerung feststellen. Die Zeitungen verwenden 
sprachliche Elemente des Kanuns, aber auch kriminelle Banden verwenden Kanun-
Formulierungen, um ihren Handlungen eine ideologische Bedeutung zu verleihen.327 Voell bringt 
diese Feststellung für die nordalbanische Region wie folgt auf den Punkt: „Letztendlich ist der 
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Kanun in der Praxis ein bedeutender Faktor des sozialen Handelns. Und dies in einer 
Offensichtlichkeit, dass bei meiner Rückkehr in die Hauptstadt nach Exkursionen in den Norden und 
den Diskussionen mit Wissenschaftlern, die häufig behaupteten, im Norden gebe es keinen Kanun, 
bei mir der Eindruck entstand, wir redeten über unterschiedliche Länder.“328 
Clayer kategorisiert die gesellschaftlichen Handlungsrahmen im Kosovo auf drei Ebenen, an denen 
die kosovo-albanische Gesellschaft ihr Identitätsbewusstsein festmacht: als erstes nennt sie das 
intra-albanische Niveau, das sich in den Beziehungen zwischen sozio-politischen Gruppen im 
Kosovo ausdrückt. Das zweite Niveau betrifft die Beziehung der albanischen Gesellschaft zu 
anderen Nationen und Nachbarstaaten. Im dritten Niveau spiegelt sich die allgemeine 
Positionierung der Kosovo-Albaner gegenüber dem Westen und dem Osten. In diesem Rahmen 
und auf allen drei Ebenen ist die Tradition omnipräsent – wobei es sich nicht immer um alte 
Traditionen handeln muss, dass sich die Identitäten ständig neu definieren und auch durch externe 
Beobachter im Kosovo mitgestaltet werden. In jedem Fall stehen Identitäts-Rekompositionen 
immer im Zusammenhang mit der Vergangenheit. Daher ist auch die wissenschaftliche 
Herangehensweise von Kosovo-Albanern an den Kanun sehr problematisch, da in ihr immer auch 
ein großer Teil von Nationalstolz mitschwingt. Oft wird die alte rechtliche Tradition der Albaner als 
Argument für ihre Fähigkeit genannt, einen unabhängigen eigenen Staat zu führen. 329 
Andererseits rangiert in Umfragen der Wunsch nach Arbeitsplätzen weit vor dem Wunsch nach 
Unabhängigkeit. Der Kosovo hat sich in seiner Geschichte als Region wirtschaftlich niemals selbst 
getragen. Das Land war immer abhängig von Transaktionen der erwachsenen Söhne die schon zu 
jugoslawischer Zeit Wanderarbeiter in Westeuropa waren.330  Das relativiert das obige Argument 
für die Fähigkeit der Selbstverwaltung der Kosovo-Albaner wieder. 
 
VI.V. Ergebnisse 
VI.V.I. Ad Hypothese 1 und 2: Dukagjin Ebene als Soziales Feld und Kanun als Natur gewordene 
Geschichte 
 
Zusammenfassend lässt sich sagen, dass der Kosovo und im Speziellen die Dukagjin Ebene, das 
soziale Feld des Kanun der Kosovo-Albaner darstellen. Die Dukagjinregion steht in dieser Hinsicht 
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im Vordergrund, da sie sozial und geographisch mit dem nordalbanischen Hochland 
zusammenhängt. Sie haben sich wechselseitig bedingt, strukturiert und aneinander angepasst, 
stehen also in einer ambivalenten Beziehung zueinander. Diese Feststellung untermauert zugleich 
die Behauptung meiner These, der Kanun sei „zur Natur gewordene Geschichte“ in seiner Funktion 
für die albanische Bevölkerung im Kosovo. Diese Eigenschaft deckt sich mit der historischen 
Dimension bei Bourdieu, die er in seiner Theorie als Kriterium eines Habitus anführt. 
 
VI.V.II Ad Hypothese 3: Hysteresis Effekt 
 
Meine  dritte  Hypothese, dass die Rolle des Kanun im Kosovo auf die Trägheit der Gewohnheit 
reduziert sein könnte, wonach sie laut Habitustheorie nicht mehr im Zusammenhang mit ihrem 
sozialen Umfeld steht, konnte ich im Zuge meiner Recherche nicht bestätigen. Die sozio-
ökonomischen Zustände im Kosovo sind lange nicht stabil genug, um gewohnheitsrechtliche 
Sicherheitsstrukturen obsolet erscheinen zu lassen. Allerdings könnte sich dieser oben 
beschriebene „Hysteresis Effekt“ mit zunehmender Modernisierung und Demokratisierung im 
Kosovo in nächster Zukunft entwickeln.  
 
VI.V.III. Ad Hypothese 4: Familiäre Sozialisation 
 
Weiter konnte ich aus meinen Quellen entnehmen, dass die Sozialisation durch die Familie im 
Kosovo, und zwar abermals besonders im Westkosovo, bei weitem den größten Anteil an der 
Sozialisation der Gesellschaftsmitglieder ausmacht. Es ist offensichtlich, dass der Kanun anhand 
von festgefahrenen Weltanschauungen durch die Familien weitergegeben und erhalten wird. Vor 
allem geschieht dies natürlich in den typischen albanischen komplexen Familienverbänden, aber 
auch in den „moderneren“ Kernfamilien werden noch Aspekte der Tradition reproduziert. Diese 
weltanschaulichen Aspekte gehen allesamt vom Konzept der Ehre und des 
Abstammungsbewusstseins aus und steuern so andere Bereiche wie soziale Beziehungen, Umgang 
mit Besitz und Erbe sowie mit Bräuchen und Tradition allgemein. 
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VI.V.IV. Ad Hypothese 5: Generative Dimension des Kanun 
 
Mit dieser Erkenntnis ist im Grunde auch schon meine letzte Hypothese beantwortet, nämlich dass 
der Kanun über eine generative Dimension verfügt, die ausschlaggebend für das Entstehen und 
Bestehen von bestimmten Wertevorstellungen ist. Diese generative Wirkung des Kanun ist 
ersichtlich in typischen gesellschaftlichen Verhaltensmustern und Bräuchen, in der 
gesellschaftlichen Rollenzuteilung der Frau, im Umgang mit Rechtsstaatlichkeit, Kriminalität, 
Korruption, Selbstjustiz etc.  
 
In all diesen Aspekten konnte ich die Rolle des Kanun für die albanische Gesellschaft im 
Westkosovo als Habitus erkennen, wie er nach Bourdieu definiert wurde. In seiner Eigenschaft als 
Habitus hat der Kanun Bedeutung und diese in unterschiedlichen Schattierungen beibehalten. 
Zwar ist die Bedeutung des Kanun für die Gesellschaft im Kosovo heute nicht mehr dieselbe, die sie 
bei der Etablierung des Gewohnheitsrechts war, aber diese Tatsache ist im Wesen des Kanun 
impliziert, das in sich flexibel bzw. von außen oft unverständlich und widersprüchlich ist, was ich im 
Laufe der Arbeit hervorzuheben versucht habe. 
 
VII. Conclusio und Ausblick 
 
Im Rahmen der Recherche für diese Arbeit bin ich zu der Überzeugung gelangt, dass die 
Bestrebung, einen demokratischen Wohlfahrtsstaat, ohne Miteinbeziehung von 
gewohnheitsrechtlichen Traditionen im Kosovo zu errichten, nur zu allgemeiner 
Orientierungslosigkeit und Frustration führen kann. Durch den Konflikt des Kosovo mit Serbien und 
den Boykott des Kosovo als eigenständigen Staat durch viele UN-Staaten und auch durch die EU 
fühlen sich viele Kosovaren in ihrem traditionellen Misstrauen gegenüber dem Staat bestätigt. 
Aufgrund von mangelndem Sicherheits- und Arbeitsangebot, sowie eingeschränkter 
Bewegungsfreiheit der Kosovo-Albaner, dient die traditionelle Familie bzw. der Klan mit seinen 
Kanun-Regeln als Rückzugsgebiet – vor allem für die ländliche Bevölkerung in der Dukagjin Ebene. 
Der Kanun hatte immer den größten Einfluss, wenn die jeweilige Staatsmacht besonders ineffizient 
oder weit entfernt war. Ich gehe davon aus, dass die Bedeutung des Kanun nach diesem Muster 
verlaufend auch in den letzten Jahren wieder an Einfluss gewonnen hat, wie sich an der im 2. 
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Kapitel beschriebenen Lage des Kosovo vermuten lässt. Das könnte damit zusammenhängen, dass 
viele Erwartungen der Bevölkerung an den Staat  und auch an die internationale Verwaltung 
wiederholt enttäuscht wurden. Gleichzeitig versucht die  kosovarische Regierung den  Kanun  zu 
verdrängen, um an Legitimität im internationalen Raum und vor allem in der EU zu gewinnen. Die 
Frage, ob es für den Kanun eine Zukunft im Kosovo gibt, steht in meinen Augen im Moment nicht 
zur Debatte, da der neue Rechtsstaat, dessen Legitimität noch immer angefochten wird, auch bis 
jetzt kein Monopol der Gesetzgebung durchsetzen konnte.  Außerdem wird der Kanun auch 
innerhalb der Regierung durch die persönlichen Handlungs- und Denkschemata der 
Regierungsmitglieder weiterhin reproduziert.  
 
Viele Albaner sind der Meinung, dass man den Kanun selektiv einsetzen sollte. Das heißt, dass man 
Elemente wie die Besa und die Gastfreundschaft fördern sollte und andere, 
entwicklungshemmende Faktoren wie die Blutrache verfolgen sollte.331 Ich glaube, dass das zwar 
ein interessanter Ansatz, aber logisch nicht nachvollziehbar wäre. Denn sowohl Besa und 
Gastfreundschaft als auch Blutrache bauen auf dem Konzept der Ehre auf und sind untrennbar 
miteinander verbunden, oder bedingen sich sogar gegenseitig. Aber die Einführung neuer Gesetze 
und Verordnungen durch die internationalen und kosovarischen Institutionen wird zwangsläufig 
die zukünftige Rolle der Tradition im Kosovo verändern. Prozesse, die der Bevölkerung einen 
gleichberechtigten Zugang zu staatlichen Institutionen und zur Durchsetzung ihrer Rechte 
ermöglichen sollen, sind bereits seit Jahren in die Wege geleitet.332 Es steht und fällt also weiterhin 
alles mit der Durchsetzung des staatlichen Gewaltmonopols, was wiederum nur mit der 
Anerkennung der kosovarischen Bevölkerung und auch der internationalen Gemeinschaft möglich 
sein wird. Aber gerade das ist fraglich, da die kosovarische Bevölkerung seit der Ausrufung der 
Unabhängigkeit 2008 merklich an Interesse an ihrer Regierung verloren hat. Auch die 
internationale Gemeinschaft steht nicht geschlossen hinter dieser Regierung. 
 
Ein Beispiel für die Einbeziehung des Kanun in die offizielle juristische Praxis wäre der Fall in 
Nordalbanien, wo staatliche Institutionen den Kanun berücksichtigen. Viele typische Merkmale der 
Kosovo-albanischen Gesellschaft finden sich in Anbetracht von  existentieller Unsicherheit auch in 
anderen Gesellschaften: die Konzentration auf die Familie und die Abstammungslinie,  das 
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Misstrauen gegen jeden, der nicht verwandt ist,  ein starker Druck, den Zusammenhalt der Familie 
zu schützen und jegliche Angriffe zu rächen bzw. zu verfolgen.333 Damit soll gesagt sein, dass eine 
Verbesserung der Sicherheitslage, der Freizügigkeit und des Arbeitsmarktes im Kosovo der 
Entwicklung der Gesellschaft zu Gute kommen würden. 
 
In einem Gesellschaftstyp, wo der Kampf um die wirtschaftliche Existenz den Alltag dominiert und 
Gewaltkonflikte regelmäßig auftreten, sind Loyalitäten über den Familienverband hinaus sehr 
instabil, veränderbar und fließend.334 Klarerweise haben sich bei der bisher marginalen sozialen 
und ökonomischen Position des Kosovos keine größeren stabilen Netzwerke in der Gesellschaft 
gebildet. 
 
Eine nachhaltige Verdrängung des Kanun und folglich der lokalen kulturellen Werte würde 
höchstwahrscheinlich nur zu Unterdrückung der Bevölkerung und zu peinlichen Kontrollsystemen 
führen, die dem Staat um kein Haar mehr Glaubwürdigkeit in der Gesellschaft einbringen würden. 
Auch wenn Frauen unter traditionellen Strukturen ebenfalls unterdrückt sind, gehören viele 
Aspekte der Tradition zu ihrer Identität und ihrer Kultur. Ich glaube, man könnte die Sicht der Frau 
über den Kanun selbst berichtigen und aufwerten, ohne das Gesetz als Ganzes abzulehnen. 
 
Bis jetzt gibt es noch keine perfekte Lösung wie der Staat sich gegenüber dem Kanun und dessen 
Anwendung positionieren sollte. Auch im Hinblick einer Aspiration auf eine EU Mitgliedschaft wäre 
es besser, die gezielte Auslöschung des Kanun durch das staatliche Gewaltmonopol zu unterlassen. 
Wie bereits aufgezeigt, müsste man das soziale Feld vollständig verändern, um den Kanun 
langfristig zu verdrängen. Dieses Feld ändert sich aber auch ohne gezielte Maßnahmen ganz von 
selbst (durch politische Interessen von außen und innen, marktwirtschaftliche Entwicklungen etc.) 
Es könnte aber natürlich auch zu einem dauerhaften Nebeneinander von unterschiedlichen 
Rechtspraktiken kommen. In Nordalbanien und nach und nach auch im Kosovo scheint dies schon 
in Ansätzen der Fall zu sein: Einige staatlich genehmigte NGOs lösen problematische Konflikte in 
Nordalbanien auf der Basis von gewohnheitsrechtlichen Praktiken und auch die offizielle  
juristische Praxis beruft sich in Ausnahmefällen auf den Kanun.335 
                                                 
333 Vgl. Duijzings, 2000:6 
334 Vgl. ebendort:7 
335 Vgl. Voell, 2004:331-332 
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Auch der albanische Soziologe Tonin Gjuraj stellt sich entschieden gegen die negative Haltung zum 
Kanun, der nicht zu Modernisierung und Demokratie passe. Er entgegnet dieser Behauptung mit 
der Frage, wie demokratisch ein Rechtsstaat sein könne, wenn er gleichzeitig Traditionen und 
Werte der eigenen Bevölkerung negiert und unterdrückt. Natürlich widerspreche der Kanun in 
vielen Punkten den Idealen von universellen Menschenrechten und individueller Freiheit. Da aber 
die Identität der albanischen Gesellschaft so eng mit ihrem Gewohnheitsrecht verflochten ist, wäre 
dessen Abschaffung ebenfalls eine Freiheitseinschränkung.336 Hier muss man sich vor Augen 
halten, dass der Kanun vielleicht eine patriarchale, kollektivistische Essenz hat, aber nicht starr und 
unbeweglich ist, sondern sich zu allen Zeiten den Umständen entsprechend, wie bereits mehrfach 
beschrieben, verändert hat. Ich halte es für essentiell, dass die betroffene Bevölkerung der 
Dukagjin Ebene ein gemeinsames Ziel festlegt und nicht auf Vorgaben und Richtlinien der EU 
Investoren wartet. Andererseits halte ich es für utopisch, auf dem grundsätzlichen 
Gleichheitsprinzip aufzubauen. Natürlich ist es wichtig, in der europäischen Gesetzgebung gleiche 
Grundrechte für alle Menschen zu sichern, doch dies kann sich nicht von der Tatsache ableiten, 
dass alle gleich sind.  Denn ganz offensichtlich sind die Menschen verschieden, was auch an ihren 
unterschiedlichen Interessen und Neigungen ersichtlich ist. Gleichzeitig verbindet uns alle das 
Menschsein, ob wir nun Arbeiter, Unternehmer, Politiker oder freischaffende Künstler sind 
(Männer und Frauen gleichermaßen einbegriffen) und wir alle haben den gleichen Wert. Dieser 
gleiche Wert aller Menschen war auch die Grundlage für die Festlegung der universellen 
Menschenrechte. In diesem Zusammenhang wurde der Wert der Menschen auf ihre Würde 
zurückgeführt. Sie wurde und wird nach wie vor als Grundwert für eine universelle Rechtsbasis der 
Menschen gesehen  - wie auch Kant schon in der „Selbstgesetzgebung der Vernunft“ schreibt: 
„Würde hat keinen Preis. Sie ist das Einzige was den Menschen von anderen Lebewesen 
unterscheidet.“337 
P.S. 
Als Nachsatz sei erwähnt, dass es kurz nach Beendung dieser Arbeit zu einer offiziellen Lösung der 
offenen Statusfrage des Kosovo gekommen ist: Am 10.September 2012 erhält die Republik Kosovo 
volle Souveränität. An der tatsächlichen Situation des Landes ändert sich aber dadurch kaum 
etwas, da die internationale Gemeinschaft präsent bleibt und die NATO Truppen (KFOR) weiterhin 
zum Schutz der serbischen Bevölkerung im Kosovo bleiben. 
                                                 
336 Vgl. ebendort 
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Wie hat der Kanun, als ausgeklügeltes Gewohnheitsrecht und Ehrenkodex, bei der albanischen 
Bevölkerung im Kosovo seine  Bedeutung erlangt und wieso bzw. inwiefern ist er heute noch 
präsent? Diese Frage ergibt sich in meiner Arbeit aus der Beobachtung, dass bestimmte 
Ausprägungen des Kanun auch heute noch im Kosovo neben der Herausbildung eines 
Rechtsstaates verbreitet sind. Dieses Phänomen untersuche ich vor allem im Gebiet der Dukagjin 
Ebene, Westkoso unter Aspekten der sozialen, politischen und wirtschaftlichen Entwicklung seit 
dem Beginn Osmanischer Herrschaft im Kosovo (Anfang 15. Jh.). Um die Bedeutung des Kanun für 
den Kosovo zu erklären, ziehe ich die Habitus Theorie des französischen Soziologen Pierre Bourdieu 
heran. Anhand dieser Theorie und historischer Entwicklungsmuster ziehe ich Rückschlüsse auf die 
heutige Rolle des Kanun in der albanischen Gesellschaft des Kosovo, seinen Einfluss und seine 
Problematik, sowie sein Potential für die Entwicklung des Kosovo ziehen. Nach Überprüfung der 
Hypothesen komme ich zu dem Schluss, dass das Weiterbestehen von Selbstjustiz im Kosovo mit 
einem historisch bedingten Misstrauen der Albaner gegenüber jeder Form von Staatlichkeit 
zusammenhängt. Obwohl sie oft im Widerspruch zum offiziellen Recht steht, ist die 
Miteinbeziehung der albanischen Rechtstradition für die Bildung eines demokratischen 





The Kanun, as an ancient Albanian customary law and code of honours has managed to influence 
the history and development of Kosovo through its Albanian people. The role of the Kanun has 
been diversifying in it’s importance, function and character according to the political and economic 
conditions of the Kosovo-Albanian society, but it can always be observed in some way. In this 
Thesis it is my goal to find out, how the Kanun could persevere throughout the centuries until 
today alongside several types of statehood and official law systems. In order to explain why this 
 122 
“archaic tradition” still exists today in addition to democratic state building, I apply the “Habitus 
theory” of the french sociologist Pierre Bourdieu for the society of the Dukagjin region in western 
Kosovo. In the context of this theory and considering historic development patterns, I finally 
reason the impact of the Kanun in Kosovo and it’s potential relevance for the future of the country. 
After examining my assumptions, I finally conclude that the persistence of Albanian customary law 
in Kosovo is closely linked to a historical distrust of the Albanian people towards any kind of 
statehood. Even though the Kanun presents a direct opposition to official law in many aspects, I 
see a great necessity to consider this tradition in the building of a democratic welfare state, since it 
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